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Toda aproximacion al pensamiento do Platon seenfrenta, de 
inmediato, con dos graves dificultades. La primera de ellas se origi- 
na en el peso hist6rico de la interpretaci6n aristotelica que ha 
servido de punto de partida para la yran mayorfa de exposiciones 
del pensamiento plat6nico. La segunda, es la atm6sfera mftica 
dentro de la cual se realiza el discurso platonico. 

Para Arist6teles, las ideas, que son s6lo atributos posibles de 
las cosas, habrfan recibido de su antecesor la dignidad de ser que 
conviene, de jure, a los sujetos de la atribuci6n. Si esta interpreta- 
cion aristotelica fuera valida, el platonismo serfa algo tan absurdo 
que no merecen'a ser tenido en cuenta. Nosotros no creemos en la 
validez de dicha interpretaci6n. Dejemosla, pues, de lado, como 
tambien la problematica propia del discurso aristotelico. 

Pero <ique decir de la atmosfera mftica? Consideramos que 
dicha atmosfera debe ser sometida a una lectura epistemol6gica. Es 
este el objeto de nuestro estudio. 

Anticipando algunas de nuestras conclusiones, consideramos 
que la serie de mitos que acompanan la reflexi6n plat6nica expre- 
san una idea fundamental: la prSctica discursiva /( el discurso racio- 
nal esta" acompanado y contaminado por lo irracional, y esto a 
diversos niveles: a nivel de la experiencia, la cual nunca llega a ser 
plenamente racionalizada; a nivel de la fundamentacidn, ya que las 
determinaciones elaboradas por la razon se fundamentan en lo 
indeterminado de la misma manera que el conjunto de lo condicio- 
nado reenvfa a lo incondicionado; a nivel del punto de partida de 
la reflexion que implica tanto una situaci6n de confusi6n previa 
como una actitud de asombro; a nivel de la d'tndmica del proceso 
intetectual que exige estar acompaRada de un elcin afectivo; en fin, 
a nivel del te'rmino de la ciencia que serfa la intuici6n — identifica- 
cion del ser y del pensar— , intuici6n que, de hecho, no se da pero 
que, de jure, deberia ser perseyuida. 
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Tratando de detinir la ciencia, Plat6n no lo hace partiendo de 
criterios subjetsvos corno ser fan los de la certeza, la resistencia a la 
duda, la utilidad. tin este sentido no encontramos, en su reflexi6n, 
por ejemplo, el problema cartesiano de la certeza. Tampoco lo 
hace partiendo de 'as ciencias ya existentes: al contrario, ellas son 
juzgadas a partir de lo que serfa "la ciencia". De acuerdocon esto, 
no encontramos en Plat6n la actitud de Kant quien parte de las 
ciencias ya existentes. Nos encontramos mas bien con la actitud de 
Husserl quien juzga las ciencias existentes a partir de una concep- 
ci6n a priori de la ciencia. 

La ciencia es definida por Plat6n a partir del acto supremo 
—la intuici6n— mediante el cual se alcanzarfa el objeto ultimo de 
la reflexi6n. Por consiguiente, si quisie>amos saber cual es el esta- 
tuto propio de la ciencia tendr fa mosque reflexionarsobre la serie 
de actos mediante los cuales se da el conocimiento: la sensaci6n, la 
opini6n verdadera, la opini6n acompaftada de raz6n, todos ellos 
momentos dial^cticos que deben ser superados en nombre del acto 
final, la intuici6n l acto no efectivamente realizado, pero que juega 
ei papel de "idea Innite", de horizonte en la ascesis del conoci- 
miento. La diabetica plat6nica nos hace pensar, de esta manera, en 
aquella "filosoffa del no" de Bachelard para la cual el conocer 
debe evolucionar junto con lo conocido mediante sucesivas ruptu- 
ras que hacen de la verdad una teoria del error rectiticado. 

En la Carta V/i Platon, antes de enumerar los diversos mo- 
mentos del proceso dialectico de la episteme (342 a 344 d), nos 
llama la atenci6n, al criticar las pretensiones filosoficas de Dionisio 
de Siracusa, sobre el hecho de que la filosofi'a es algo diffcil, que 
implica valor y sacrificios, ya que el tiempo de la verdad es un 
tiempo que tiene su propio ritmo, muy diferente del tiempo de la 
industria donde se puede echar mano siempre a un metodo de 
fabricaci6n pre— establecido. Precisamente el error de los sofistas 
consisti6 en considerar que la formaci6n filos6fica era una tecnica 
como cualquier otra. La filosof fa es un camino largo y la lejanfa de 
la verdad impone multiplicar los intermediaries: cada momento 
del proceso tiene un sentido negativo: el no constituye la verdad. 
Pero son momentos necesarios en el camino hacia la verdad. 

A partir de esta Carta, nos es facil comprender al Teeteto en 
el cual, la ciencia se presenta como el arte de refutar los falsos 
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saberes. En terminos actuales din'amos que es el arte de crear 
rupturas. Y precisamente, la primera ruptura que tiene en mente 
Platon es la del saber de lo inmediato. Lo inmediato no es lo 
verdadero. Y <ique es lo inmediato? Ante todo la verdad de la 
sensacion. Toda la primera parte del dialogo esta dedicada a la 
refutacion de este empirismo, refutaci6n consistente en radicalizar 
la tesis empirista hasta llevarla a su propia autodestrucci6n. Pasa 
Plat6n a refutar luego otros saberes inmediatos: la simple opini6n; 
la opini6n verdadera, lj til para la acci6n pero que no constituye "la 
ciencia"; y, finalmente, la opini6n acompahada de razon la cual 
podemos referir al positivismo logico que ve en la razon una fun 
cion formal de smtesis, una especie de raz6n escondida en la per- 
cepci6n: pero, para Plat6n, una cierta racionalidad, una cierta cien- 
cia no constituye "la ciencia". 

Plat6n no logra en el Teeteto establecer el estatuto de la 
ciencia. Pero encontramos allf dos indicaciones importantes. En 
primer lugar, se nos dice que el acto en el cual se realiza la ciencia 
y la verdad de la ciencia es el "acto por el cual el alma se aplica 
sola y directamente al ser de los seres" (187), aunque la identidad 
impli'cita aquf entre pensar y ser, aparece, no como algo alcanza- 
do, sino como algo que deberfa ser alcanzado. Por otra parte, 
Plat6n nos ofrece en este Dialogo una descripcion del filosofo (172 
c - 177 c) que implica toda una respuesta existencial al fracaso de 
la busqueda de la ciencia y de su objeto: el fracaso forma parte de 
la esencia misma de la episteme. 

II 

Memos hablado de un proceso dial^ctico. Lo decimos en sen- 
tido estricto. Plat6n ha negado el valor de ciencia a los saberes 
inmediatos. Pero encontramos en el una negacion dialectics de esta 
negacion, es decir, en su negatividad estos saberes juegan un papel 
positivo en el proceso de la episteme: son intermediarios necesa- 
rios entre la ignorancia y la ciencia. El texto sobre la Imea dividida 
que encontramos en la Republica (509 c y ss.), trata de visualizar- 
lo: las imagenes (mundo de la conjetura) nos llevan a las cosas 
reales (mundo de las opiniones), estas a los seres matematicos 
(mundo del conocimiento discursivo) y dstos a la ciencia (mundo 
de la inteligencia). Se da, pues, una jerarqui'a de intermediarios. 

Veamos dos de ellos (la opini6n verdadera y el saber discur- 
sivo) que nos colocan mas de cerca de nuestro problema fun- 
damental. 
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A. Un analisis del Dialogo Menon nos per mite aclarar el papel ipGl 
de intermediario de la opini6n verdadera. El problema que se plan- 
tea el Dialogo es el de la posibilidad de la ensehanza de la virtud 
(72 c y ss.). Despues de ensayar inutilmente en ulcanzar una solu- 
cion, aparece el problema de la opinion verdadera. Menon pregun- 
ta: "iComo vas a buscar, Socrates, una cosa de la que de ninguna 
manera sabes lo que es? . . . . y ( suponiendo que casualmente des 
con el aspecto acertado, <ien que lo vas a reconocer, dado que no 
loconoces?" {80 d). 

El analisis de este problema conduce a Platon al problema de 
la pre-ciencia, del saber pre— predicativo. La confusi6n y el asom- 
bro que se dan al inicio de la pregunta filosofica implica un presen- 
timiento de lo que se busca. La apon'a es una ignorancia orientada. 
Es aquf donde aparece el mito de la reminiscencia. 

iQue se propone Platon elucidar con este mito? El le sirve 
para expresar el estado del alma que es visitada por el presenti- 
miento de lo verdadero; el le sirve para subrayar el estado de 
entusiasmo del alma que descubre lo verdadero sin poder dar toda- 
vi'a razon. Platon recurre al mito, a falta de medios adecuados, para 
ponernos de presente lo que, por ejemplo Husserl ha tematizado 
en Experiencia y Juicio: todo juicio se fundamenta en el Leben- 
swelt o lo que Sartre def iende en El ser y la nada: toda conciencia 
reflexiva o posicional esta" esencialmente precedida por una con- 
ciencia pre-reflexiva. La conciencia predicativa s6lo pone en claro 
y rectifica aquel saber espontcineo que poseemos del mundo por el 
solo hecho de estar experimentandolo en nuestra vida cotidiana. 

Pero la reminiscencia es algo mas para Plat6n: es el poder de 
reconocer la verdad antes de probarla. Este es el sentido de la 
intervencion del esclavo en el Dialogo. Hay que llamar la atenci6n 
sobre el hecho de que es Socrates y no el esclavo quien da solucion 
al problema de geometrfa planteado. Plat6n nos muestra como el 
esclavo puede participar en un interrogatorio que implica ensayos 
y errores. Es el problema de la espontaneidad en el descubrimiento 
(85 d) en el sentido de que el esclavo reconoce la verdad como una 
dimension propia -como interior— y no como el fruto de una 
ensehanza exterior. "La existencia de la verdad en el alma" (86 b) 
expresa nuestra capacidad de buscar la verdad. Socrates habla in- 
clusive de un deber cuyo cumplimiento nos permite abandonar la 
"pereza" (86 b — c). Socrates concluye: "Mi creencia, por el con- 
traiio, estimula al trabajo y a la investigaci6n, y porque tengo fe en 
su verdad, estoy resuelto a investigar contigo que es la virtud". 
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La opinion verdadera, corno verdad presentida, como capaci- 
dad de busqueda constituye, pues, un intermediario entre la igno- 
rancia y la ciencia, un intermediario de tipo psicologico que nos 
coloca fervientemente en busqueda de la verdad, una busqueda 
indefinida, ya que la experiencia no se deja recuperar totalmente y 
lo que pareci'a recuperado debe ser sometido a una continua cnti- 
ca. 

B. Al analizar el caracter intermediario del saber matematico 
debemos tener en cuenta que Plat6n en el Libro VII de la Republi- 
ca se plantea el problema de la divisi6n de las ciencias a partirdel 
proyecto polftico de la educaci6n de los futuros gobernantes (ijG2 
d). Ahora bien, dque relaci6n tiene esto con el hecho de que el 
Libro VI concluya con una discusi6n sobre la idea de Bien (504 e 
- 509 c) seguida de la alegori'a de la li'nea (509 c y ss.) y que el 
Libro VII se inicie con la alegorfa de la Caverna? Sin duda que 
estos textos hay que tomarlos como un todo y ver en ellos una 
introduccion al examen de las ciencias propias para la formaci6n 
del filosofo gobernante. 

La discusion de la idea de Bien la lleva a cabo Plal6n en 
funci6n de la busqueda de un principio de unificacion final de las 
ideas. El Bien es presentado como aquello "que toda alma persi- 
gue" (505 d), como lo que unifica toda investigaci6n, como el 
fundamento supremo del saber (505 e). Plat6n no nos define esta 
idea, s6lo nos dice aleg6ricamente a que es semejante: a I sol. Asf 
como la luz hace visibles a las cosas y videntes a los ojos, asi' 
tambien el Bien es "aquello que comunica la verdad a los objetos 
conocibles y al espi'ritu la facultad de conocer" (508 e). Es la 
causa final que une sujeto y objeto. Aun mas: asi' como el sol no 
solo hace visibles a las cosas sino que tambien les concede "la 
generaci6n, el crecimiento y el alimento", asi', igualmente, el Bien 
concede a los objetos inteligibles "el ser y la esencia", pero en este 
caso, continua Plat6n, "tampoco el Bien es la esencia, sino algo 
que esta por encima de ella" (509 — b). La idea de Bien introduce 
asi el problema del fundamento de la determinaci6n de cada ser y 
al mismo tiempo el problema del fundamento del acto cognosciti- 
vo, como acto comun de lo inteligible y de la inteligencia. Al 
mismo tiempo, ella introduce un principio de unificaci6n, de je- 
rarquizaci6n tanto de los seres como de los saberes. 
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Es estci jeraqufa de lo inteligible lo que aparece en Id alegorfa 
de la li'nea divldida, jerarqui'a que ya hemos mencionado. Alii 
encontramos Its matematieas como haciendo parte del mundo del 
conocimiento dissursivo. Platon las llama "intermediarias" (511 d) 
entre la ignor^nca y la ciencia, ya que ellas implican dos fallas: el 
ser tributarias, m su praxis, de figuras sensibles y, por otra parte, 
el partir de hipctesis no criticadas y aceptadas por evidentes para 
llegar, por un movimiento descendente, a los teoremas que se quie- 
ren demostrar o a los problemas que se quieren resolver. Aqui 
tenemos el primer descubrimiento y la primera cri'tica del razona- 
miento hipotetico deductive Descubrimiento: la posibilidad de 
alcanzar una conclusi6n a partir de conocimientos ya dados; cri'ti- 
ca: el no dar razon de las hipotesis que se tienen como evidentes, 
el no ir al fundamento, al "arje". Este proceso progresivo frena e 
impide el proceso ascendente hacia el Bien, hacia el fundamento, 
hacia el "arje", proceso que corresponde a una verdadera ciencia. 
Los seres matematicos son seres posibles. De aqui que el razona- 
miento maternatico goza de necesidad pero solo dentro de ese 
mundo posible. El esta separado del fundamento radical. Para Pla- 
ton solo la dialectica es la ciencia de las ultimas realidades. 

En la Republica Plat6n identifica el "dar razon" con el acceso 
a la idea suprema (533 a — 535 a), al fundamento ultimo del saber. 
Y este acceso significa el hacer entrar a las ideas en relaciones de 
conveniencia, de composicion en las cuales la finalidad Neva las 
de ganar sobre la simple implicaci6n de lo posible por lo posible. 
Todo esto es confirmado por la alegorfa de la caverna en donde 
Platon nos dice que es necesario ir de la esencia de cada realidad a 
la esencia del Bien, "hasta.la contem/jlacion del mas excelente de 
todos los seres" (532 a — d). 

Bien podn'amos preguntarnos aqui', hasta que punto la cri'tica 
de Plat6n al saber maternatico podri'a ser utilizada para una cri'tica 
de aquel positivisrno que pretende hacer del formal ismo la ciencia 
en sentido exclusivista. 

Ill 

Hemos dicho que Platon define la ciencia a partir de su obje 
to y este objeto se nos ha revelado con el termino Bien, como el 
fundamento ultimo del saber. En Filebo el termino empleado es el 
de Uno y en el Sofista el de Ser. 



216 



Aproximandonos mas a su concepcibn, analicemos el acto 
supremo que permitin'a alcanzar este fundamento ultimo. La cien- 
cia es identificada con "la noesis", es decir, con aquel acto de la 
inteligencia que sen'a simple visi6n, simple intuici6n. La claridad 
que deberia de reinaren este reino de la contemplacion intelectual 
es, precisamente, la mas opacada, la que presenta mas dificultades, 
dificultades que se originan en la atmosfera mftica utilizada por 
Platon. Tratemos de adentrarnos en este mundo mftico y de acla- 
rar lo que el maestro quiere sugerirnos. 

A. Un primer mi to es el de la preexistencia de las almas. Ya fdl 
hemos visto c6mo Platon con el mito de la reminiscencia nos 
quen'a ilustrar sobre el punto de partida de la ciencia. Ahora con el 
mito de la preexistencia, nos dice que la intuici6n es una meta que 
la inteligencia tiene que alcanzar y nos lo dice en terminos de 
restauracion de una visi6n anterior, de una visi6n original. Esto 
parece significar que la intuicion no pertenece a la hisloria concre- 
ta del conocimiento humano. El mito nos es presentado en dos 
Dialogos: en el Banquete y en Fedro. 

En el Banquete no se nos habla expresamente de la preexis- 
tencia, pero el Dialogo se mueve en una atmosfera mi'tica que 
prepara la afirmaci6n de dicha preexistencia. En !a Republica la 
diabetica ascendente aparece como una dialectica exclusivamente 
epistemologica que nos reenvi'a, finalmente, al dinamismo propio 
de la dialectica. Es este dinamismo el que Platon trata de aclarar en 
terminos miticos en el Banquete: ya no es Socrates quien habla 
sino una mujer, Diotima de Mantinea, para narrarnos el nacimiento 
de Eros. Si las matematicas nos nab (an sido presentadas como 
intermediarias, en terminos epistemologicos, aqui se nos presenta a 
Eros -en terminos de sentimiento— como el intermediario: el 
amor, se nos dice, "esta en el termino medio entre la sabiduria y la 
ignorancia" (203 e y ss.); 61 es, el "deseo de eternidad" presente en 
todo filosofar. Plat6n nos describe un proceso dialdctico que nos 
conduce desde la belleza corporal hasta la idea pura, libre de toda 
contaminaci6n sensible. 

Ahora bien, este proceso del amor, que culminan'a en una 
intuicion, es expresado en terminos de iniciacion religiosa. La in- 
tuicion aparece como una revelacion que "se adquirira de repen- 
te". Finalmente, Platbn utiliza un lenguaje negativo: en veinte 
Imeas encontramos veinte negaciones entre las cuales, la negacion 
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de que ta idea suprema no se rnostrara" "ni como un razonamiento, 
ni como un conocimiento" con lo cual se nos insinua que la apre- 
hension de la realidad ultima implica una suspension del discurso. 
Es interesante ver como Platon acurnula toda una serie de negacio- 
nes como marco para afirmar lo que caracteriza a la esencia: "que 
siempre es consigo misma especi'ficamente una" (211 b). 

De acuerdo con lo anterior, para Plat6n toda practica discur- 
siva es una practica que establece determinaciones y relaciones 
pero que no logra determinar el fundamento de estas: la racionali- 
dad de la practica discursiva descansa, finalmente, en una irracio- 
nalidad que implica una subversion del lenguaje, un pasar del len* 
guaje logicoal lenguaje mftico. 

En Fedro (247 a y ss.) el mito de la preexistencia es llevado a 
su t^rmino: para ver es necesario haber visto. Este haber visto seria 
el fundamento mftico del saber. El mito, que aqui se enriquece, es 
expresado en terminos de una visualizaci6n espacial: se nos habla 
de un mundo supraceleste, mundo de las almas y de las ideas, 
mundo donde las almas habn'an tenido la vision de las ideas, visi6n 
perdida a causa de la "cai'da" de las almas en los cuerpos mortales 
que originan esa composicion de cuerpo-alma causa de la situa- 
cion ambigua del hombre actual. Igualmente Platon nos habla de 
esa vision en terminos "de contacto" y de "alimento". Estos ter- 
minos nos insinuan la supresibn de la distincion sujeto— objeto. 

La restauracion de esta visi6n supone momentos de confu- 
sion, de asombro por parte del alma, momentos que pueden ser 
superados si se logra entrar en una situacion de "ebullicion, irrita- 
cion y cosquilleo". 

Todo este lenguaje mftico de Fedro nos ayuda a aclarar ese 
algo "irracional" que acompana y contamina a toda practica dis- 
cursiva. Toda racionalidad ademas de tener su punto de partida en 
una experiencia que no es plenarnente recuperable, como lo vimos, 
esta relacionada con una triple irracionalidad: 

1. £7 fundamento ultimo del discurso racional: las determina- ind- 
ciones instauradas por la practica discursiva estan fundadas en lo 
indeterminado, de la misma manera que el conjunto de lo condi- 
cionado se fundamenta en un incondicionado. Hecordemos el pa- 
pel de las ideas en Kant, especialmente la idea de Dios como el 
absoluto incondicionado que "determinan el uso del entendimiem 
to en el conjunto total de la experiencia segun principios" y recor- 
demos lo que el mismo Kant nos dice acerca del ser: 31 es aquello 
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que nosotros veriamos si tuviesemos la intuicion originaria. Cuan- 
do Plalon en su mito nos habla de un tiempo del alma estci refor- 
zando esta sugerencia de la anterioridad del fundamenlo en rela- 
cion con el discurso logico. 

2. La supuesta claridad del discurso reenvia a una situacion 
inicial de confusion y de asombro como punto de partida del 
itinerario filos6fico. La "caida" del alma en un estado de confu 
sion y ambigiJedad es condici6n previa de toda filosofia que co- 
mienza por la aporia. Recordemos tambien aquf a Kant para quien 
la situacion dialectica de la raz6n resulta de la pretension de la 
sensibilidad de convertirse en absoluto. 

3. Finalmente, con los te>minos "ebullicion, irritacibn y cos- 
quilleo", Platon designa ese elan de tipo afectivo que vivifica el 
dinamismo de la busqueda congnoscitiva y que nosotros podria- 
mos comparar con el Streben de Fausto o la emoci6n de Bergson: 
la verdad solo se alcanza si se le busca "apasionadamente". 

B. Un segundo mito es el de la supervivencia. Platon no s6lo lO 
nos habla de una preexistencia del alma sino tambien de una in- 
mortalidad y nos lo dice en un sentido epistemologico: en funci6n 
del acto supremo de la intuicion. 

La realizacion de la intuicion pasa por la muerte. En este 
sentido la existencia filos6fica es solo una aproximacion a la intui- 
cion, y la inttjicion, el horizonte de los horizontes de esta aproxi- 
macion imposible. Veamos las implicaciones epistemologicas del 
Fedon, Dialogo en el cual Platon nos muestra en ejercicio una 
dialectica ascendente que no logra terminar en una intuici6n sino 
en el acontecimiento de la muerte de Socrates el filosofo. 

La primera parte del Dialogo (53 b y ss.) se mueve a nivel de 
la opinion verdadera. A partir de las creencias orficas, Socrates 
manifiesta la esperanza de que su alma, despues de la muerte, 
estara mas cerca de la verdad. Por otra parte, manifiesta su convic- 
cion de que la filosoffa es una continua askesis del morir y estar 
rnuerto: el alma solo podra dar "caza" a la realidad cuando este a 
solas consigo misma, es decir, despues de la muerte. Ante la acti- 
tud crftica de Cebes quien considera que esta opinion debe funda- 
mentarse en una demostraci6n racional previa de la inmortalidad, 
Socrates pasa del nivel de la opinion verdadera al nivel del razona- 
miento hipotetico tratando asf de "dar razon" de su conviccion y 
de su esperanza. 
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En esta segunda parte del Dialogo (69 e — 84 d), Plat6n da 
diversas pruebas de la inmortalidad. Mencionemos la ultima (78 b 
y ss.) que es la que podi famos considerar mas filosofica: el alma 
por ser simple es indisoluble y su simplicidad le viene de su seme- 
janza con las ideas. Este razonamiento parte de hipotesis no criti- 
cadas, de hipotesis que se dan por evidentes, como el de la simpli 
cidad del alma De aquf las ubjeciones de Cebes y de Simmias: 
admitiendo que el alma sea simple solo se seguin'a que'es indiso- 
luble; pero hay otra posibilidad: I no podria el alma ser ani- 
quilada? 

En el primer nivel teni'amos la opinion de un alma que opina- 
ba; en el segundo, de una que razonaba. En ninguno de los dos 
niveles nos hemos encontrado con la intuicion de un alma que 
intuya. El alma pensante es solo semejante a las ideas. Todavi'a no 
vemos realizada la meta de que pensar y ser sean la misma cosa. 

Ante las dificultades de sus interlocutores Socrates pasa al 
nivel dialect ico (99 d — 107 a): el alma participa de la idea de la 
vida, idea que excluye la de la muerte. Nos encontramos ante una 
dialectica -de implicaci6n y de exclusion entre las ideas: el alma 
implica la vida a titulo inseparable y la vida excluye la muerte, 
luego el alma excluye la muerte. El argumentose mueve entre una 
pluralidad de ideas que son llamadas "hipotesis primeras" (107 b). 
De aquf que la argumentacion a pesar de ser considerada digna de 
"confianza" por Simmias, da pie para que este se atreva a afirmar: 
"me veo obligado a sentir todavfa en mis adentros desconfianza 
sobre lo dicho". A lo que Socrates responde: "no solo es compren- 
sible que la tengas, sino que tienes razon en lo que dices, e incluso 
los supuestos primeros, por mas que os parezcan dignos de credito, 
nan de someterse a un examen mas preciso" (107 — b). 

El texto es muy claro para que nosotros podamos sacar la 
conclusion de que tampoco la dialectica logra alcanzar la intuicion. 
Platon en lugar de pasar del nivel dialectico al de la intuicion, 
cierra el Dialogo con un doble final: uno hablado, otro mudo. 

El primero es un regreso al mito narrandonos aquel de la 
escatologfa final (107 a — 114 c). De esta manera Platon une el 
argumento mas filosofico, mas racional, con una narracion seme- 
jante a la del inicio del Dialogo, lo que nos sugiere que la dialectica 
es un episodio logico que se da entre dos momentos no logicos: el 
primero (preexistencia) juega el papel de origen y comienzo; el 
segundo (supervivencia), el del limite del esfuerzo cognoscitivo. 
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El segundo final es la muerte de Socrates, la cual no es un 
simple apendice del Dialogo sino el "acontecimiento" que lo reali-' 
za. La "muerte" de Socrates realiza el "logos" de Plat6n. Al ini- 
ciarse el Dialogo se nos habi'a dicho que "verdaderamente los que 
filosofan estan moribundos" (64 — d); al final se nos presenta a 
Socrates realizandolo en silencio: Socrates no muere como Cristo 
sintiencluse abandonado por Dios y cargando los pecados del niun- 
do. Socrates muere en medio de la mayor serenidad gracias a la 
certeza de ver realizada su reflexion filosofica hasta el ultimo 
momento. La muerte, que en las primeras paginas fue el tema de 
un discurso, en las ultimas se convierte en un acontecimiento sin 
discurso: la intuici6n, "la ciencia" seguira siendo una esperanza 
por toda una eternidad. . . 

IV 

La lectura epistemol6gica de los rnitos plat6nicos, que nemos 
hecho en las paginas anteriores, nos autorizan a sacar las siguientes 
conclusiones: 

1a. "La ciencia" para Plat6n es un saber absoluto, un saber 
que recupera tanto el mundo de la experiencia en su totalidad 
como tambien el acto supremo —la intuici6n- de dicha recupera- 
tion. Se tratan'a, por consiguiente, de un saber que excluirfa, por 
principio, toda posibilidad de rupturas. Un saber que implicaria 
una iclentificacion final del pensar y del ser tal como lo sofio Hegel 
con su si'ntesis del espi'ritu objetivo y del espi'ritu subjetivo en el 
espi'ritu absoluto. 

2a. Pero fue el mismo Plat6n quien se encargo, con su lean's 
y con su praxis, de demostrarnos dialScticamente la imposibilidad 
de dicho saber. La prueba mas clara la encontramos en su recurso 
al mito para hacernos comprender la aureola de "irracionalidad" 
que rodea todo discurso racional. Prueba de ello es, igualmente, el 
hecho de no haber logrado en toda su obra determinar el funda- 
mento supremo: <ies el EJien (Banquete)? IBs el Uno (Filebo)? 
lEs el Ser (Sofista)? 

3a. Los mitos que acompanan al discurso plat6nico sobre la 
episteme, nos ponen de manifiesto que la esperanza de su realiza- 
cion constituye el mito mismo de "la ciencia". La racionalidad 
plena es solo una idea I finite: el la debe animar a quien se entregue 
a descifrar la realidad para que realice continuas rupturas, rupturas 
que pondn'an de presente que la verdad de hoy es el error del 
nianana. 



. 
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Extracto de Estudios de historia d e la 

filosofia, Call, Pundaci6n para la promoci6n 
de la filosofia en Colombia, 1982,62-76. 



La vida filoM<Sfiea 
en la Universidad Medieval 



Daniel Her rem R. 



Al ijuercr presenlar una vision de la at lividud filosdi'ica durante la 
Edad Media, l>ien pndemos dirigir nuestra mirada exelusi vanienk 
hacia el siglo Xlli. Eh verdad ([tie dicliu peiiodo liisldriin abarta 
vai ios siglos, pero tamhien es verdad que hie en el siglo XII I I'tianclo 
He forjd mi vet dadero pensamienlo filosdfieo graeias a la inli oduccidn 
de las ohras de Aristdteles, a la (undacidn de esa inslilucidn que 
llamamos Universidad, a la aparicidn de las Ordenes Mendicantes 
— Franeiseanos y Doniinieos — y a la transformation de las Facultades 
de Aries en verduderas Facultades de Filosofia, 

En Ins siglus anterioies al XIII eneonlramos, sin duda, eierta 
aetividad iilnsdtica inf lueneiada prineipalmenle por la fiiosofia 
neoplatonica y con una preoeupacidn inuy man ada pur la dialectiua. 
Pero el interes fundamental de Ins pensadores en aquel tiempo fue 
casi exclusivamente teoldgico. Seran los miemhros de las nuevas 

Ordenes religiosas y dentin de tin murcu universilario quienes, en el 
siglo XIII, estrueturaran nn pensar filosdlico, graeiaaal eonocimiento 
de la ol>ia aristotelica y de las interprelaciuiiesarahes dediclia ohra y, 
gracias tamhien, no al respeto a la tradicidn y a la autoridad, como de 
ordinario se afirma, sino a una tension dinamica y dialectiea que los 
llevd a mi piano de creacidn personal y los coloco f rente a la necesidad 
de otorgar progresivamente una mayor confianza a las fuerzas de la 
razdn. 
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Nu ialtuti quicnes niegucn lodo valor cultural a la Edad Media. Se 
tidta de vuia actilud que conatitiiyc (in rezago del jtiieio emitido por 
renatcntistas, reformists y enciclopedistas en siglos parados. Sin 
duiia alguna que en un largo periodo de varios siglos eneontrareinos 
ailnationes de harharie y cdjscuridad. Pero inda generalization 
implies simplification de la realidad. 

Ho) 1 conocemos mejor los resorles secrelos ile uquellos juitins. 
Durante todo el siglo XIV tasi lodas Ian uni versidades lucron 
dominadas pur el nominaliamo, t:oi i ieule tilosotica que sc exprcso a 
traves de una harhara lei minologia latina y que, medianle una 
dialeelica decudente, tiato freeuentemenle prohlcrnas sin mayor 
Irascendeneia y siempre a partir de un pensar sin fondo mctalisico. 
Lus lioinLi es del Renacimieutn padetieron el influjo de eslos aspectos 
negativoa del noniina I ismo, siendo iiicapaees de entonlrar alii 
germenes de gran valor para la evolution de las ideas, lal como si In 
hicieron los empirislas inglesea y loa creadures de la cicucia moderna. 

Durante el Henacimientn Ins humaniatas, al perder lodu rontaclo 
eon los grander pensadores del siglo XIII e, inclusive, al peider el 
valor de la fe, quisieron lleuar el vatio metalisieo y religioso de 
sus \ idas medianle un regreso a lus \ alores estetiros y literarios de la 
anligiiedail elasiea, I, a Edad Media se lt:s prcsento entontcs como el 
muro que se interponia enlre ellos y aqutdlos antiguos valorem. Esta 
uctitud tiene mucho de injusta y ile simplista. El restate del latin 
clasico y de la antigua literatura no puede consliluir una razon 
suiicieiuv, para desacreditar varios siglos de hiatoria. En realidad, el 
tiuhajo tie los liumanistas dehe her vislu rtiiiio una prolongacion del 
ituhajo de reeuperacirtn tlel pensamiento cientiiico y tilosofico de 
loa antiguoa que se venia realizando desde los inieios de la Edad 
Media. 

I, a vision negativa de lus rcnacentisias sera aeeptada por los 
homines tie la Retoi ma quiencs, en su India contra el pupado, veran 
en la Edad Media una edad lotalmente somelitla a la tirania del Papa. 
Algo pareeido encontraremos en los enciclopedistas: al querer 
cornhatir, entre otras cosas, el origen divino de la auioridatl 
monarquica, comhatiran a la Iglesia y comhatiran aquclla edad 
historica en la que se hal>ia dado un prednminio del ci istianismo, Si 
un siglo era el siglo tie la luz, tie la civilizacion, de la razon, de la 
lihertad, la Edatl Media solo podia tier considerada eomo la etlad tie 
las tinichlas, de la harharie, tie la superst icion, tie la tirania. 

Solo a partir del siglo pusadu se inicia un camhio tie arlitud. 
Horaantieod como Schlegel, Goeihc, Schiller y Chateauhi iand ue 
esforzaran en rehahililar eierlos valorem estetieos y literarios 
medievales: temas como el de los cahalleros, el tie las cruzadas, el de 
las ca ted rales golicas o el de las ruinas de a hud las y cast i I los lie nan las 
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paginas de sus ohras en forma hrillante, pero superficial. Sera lu 
nuevu torrienle tie histoi iadores la que mediante nn estudio mas 
serio y riguroso, pondra de presente los valores politicos, tulturales y 
religiosos de la Edad Media. Sobre low valores filoaAfitos medievalcs 
eseribiran, enlre otrus, Jourcluin, Rousselol, Haureau, StUckel y 
Warner, cuyas investigaciones seran continuadas en nuestro siglo por 
historiadorcs coino Gilson, Grabmann, Glorieux, de Gandillac. 

JNingnn estudioso de hoy en diu podra negar que a Ion medievales tie 
lea debe la recuperation y conservation del pensamiento grecorro- 
muno en una i.-afilidud y en una culiilad nmy superior a lo realizado 
durante el R< nucimiento. Ann mas: no se podra negar que aquella 
recuperation hie la bane para la elaboration de una cultura prupia 
(jue at tradujo en la mejestuosidad de las tatedrales goticas, en la 
estructuracion de las lenguaa romances, en la creation de nuevas 
formas de organization social y politica y, de mauera muy especial, en 
la fundacion de las tini versidades con todo un movimiento 
intelcctual, sin el cual la llamada filosofia moderna no bubiese sido 
po6ikl#i 

Fumlacitin de la Universitlad 

Factor fundamental para que se huhieae dado una gran actividad 
lilosofica en la Edad Media fue la fundacion de la "univcrsidad". Ella 
fue la culmination del movimiento cultural carolingio que se initio 
con la creation tie escuelas para la formation de funtionarios 
eclesiastitos y civiles alrededor de los monasterios, las catedrales y los 
palatios. 

La creation de estas eutuelas fue atompaAada por un trabajo tie 
recuperation de antiguos valores literarios, retoritos y dialettitos. 
Con pasion se buscaron nianuscritos, se fundaron hibliotecaa, se 
redactaron extractos y florilcgiot;. El movimiento tuvo sua altibajos. 
Pero desde fines del siglo XI, se deaarrollo en forma segura para 
culminar con la fundacion de esa institution que llamamos 
Universidad, la cual, desde entonces hasta nuestros dias, ba sido el 
factor fundamental en la creation e irradiation del saber. 

Conlroversias religiouas sobre la Eucaristia, sol)re la Triniilad, 
sohre el poder de reyes y papas, sobre las investiduras, etc., 
contrihuyeron al surgimiento del interes por la dialectica coino 
proce<limiento de discusion, interes que se ucretienta en el siglo XII 
ton motivo de la llamada "disputa de los universales". Este siglo XII 
experimento, por olra parte, una serie de fenomenos de gran 
repercusion en la vida universilaria del siglo siguiente. En efecto, es 
entonces tuando las ciudades aloauzan una suprcmacia sobre las zonas 
rurales; tuando se agudiza la Iticha politita entre monarquia y 
feudalismo, enlre poder secular y poder religioso, enlre teologos que 
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Lu&iaii fuudamentar biin tchin en principiob filodOficob y teologicub y 
tcdlugod que prefieren un dedlinde elaro entre teologia y filobofia. 

Lin viraje bidttirico tie edtaba produciendo. El mundo feudal daba 
pa&o a mi nuevo didtema tie relaciones gracias al increments de la 
aclividad eoinereial y artedanal, lo que permitio el debanollo de lati 
tlabeh urbanad. Dedaparecen lad relacioncd de dervidumbre y loa 
riiervob se convierten en ciudadanod que libremente tie abGcian para 
alcanzar loa objetivoa economicod, docialefi, politico^ y culturalcb 
que tie proponen. La (iniverdidad beii, precidamente, una de Ian 
aiaociacioned m&& importanled que bace tin aparicidn en ebte momento 
historic*). 

De manera especial debemod cilar dod becbo*: el couocimicnto que 
Occidente adquiere del peiibamienlo rfrabe y judio y el edplendor 
alcanzado a fines del siglo XII por lati edcuclad de San Victor y de 
Chartres. En San Victor, Hugo y fticardo propugnan pur la utilization 
de todab lati cienciad y en la begunda, de becbo, lad utilizan 
ampliamente: por primera vez de aeoge la "Nueva L6giea" de 
Aridt5teled (loa do* Analitinjs, lod Topicos y lod Elencos) banta 
entonced dedconocida e, igualmenle, por primera vez de utilizan lod 
ebcritQd fihicod de Aribtdleled y lod tiabajnd de eienciub nuturaleb y de 
medicina de Hip6crateb, Caleno y lod Arabed. 

La primacia de la ciudad con huh movimientod cultuiuled e 
ideologicos atraera un gi an nuinero de edtudianted. Fue adi como, por 
ejemplo, la actividad intelectual de un Abelardo y de lod victorinos 
logro reuikir un Luen nuinero de ebtudianicb en Parid y en dUd 
alrededorcd, ehtudiantes que al iniciarde el biglo X 1 1 1 1 a raiz de 
enfrentamientoa con el Preboate de la ciudad, biibcaron retugio en la 
abadia exenta de Santa Genoveva, a la oi ilia izquierda ilel Sena y 
coridlituyeron lo que de llamo Universttax Magistrorum et Schola- 
rium t un greinio aemejante a lod otrod gremiob entoneeb exidtenteH, 
pero que de dibtinguia de edtOd por el inter£d comuu que guiaba a lud 
agremiadcts. Adi bwigid la Univeididad de Parid, la primera 
univerdidad en sentido edtricto. Felipe Augudto la reconocer£ en 1200 
y el Papa Inocencio III en 12U8. Keyed y papad comprendieron la 
importancia de edte cent to tie edtudiob y le permitieron un tal 
dedarrollo que en pocod afioti San Alberto Magno pndo butitizar a 
Parid como la Civitas Philosophorum. Maeatroti y etitudianted de toda 
Europa aeudian a Parid. Por dud claudtrob paduron como eutudiunted y 
luego como profedortd lad mayurcb lumbrerad del tiiglo XIII: Alejan- 
dro de Hales (+ 1215) y ftogerio Bacon (+ 1292) -r-ingleded — , Dun* 
Scoto (+ 1208) — edcoced — , San Buenaventura ( I- 1274) y Sanlo Tomrid 
(+ 1274) — italianod— , Sigerio de Brabante (+ 1281) y Enrique de (miii- 
te (+ 1293) — belgab — y muchod mad. DMi day tiene toda razon cuando, 
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en su tli&toria tie las Universidades, eonaidera u la de Paris toiiio 4 *la 
expreaion man allu de la aetividad liloaofiea y teologiea de Occidente". 
Organizada la Univertiidad de Paria, ae fundan muehua nuevaa, 
algunaa de ellaa, u partir de eacuelaa ya exititentea; Oxford, 
Cambridge, Padua, Napolea, Toloaa, cU:. Entre 1200 y 1400, Europu 
aaiale a la aparicion de 52 univeraidadea. 

Orgaiiizaei6n de Ian univertiidadeu 

I rente a Ian eaeuelaa anteriorea, lo micvo y deeiaivo de la 
uuiveraidad medieval en hu tientido y organizacion: euraoti regularea, 
inaeatroa par noni hi amienlo, diticipuloa medianle matricula, 
programa* fijoa, gradou academicoa eon validez universal. Garaeteria- 
tiea fundamental ea el heelio de que la univeraidad, eon huh 
eatamenloa de profeaorea y estudiantea, ae organiza en forma de 
gremio o, coiuo diriamoa hoy, de aiudieato, lo eual le permitirti 
alcanzar un poder que, al lado del poder del Papa y el poder del 
Emperador, tie podia llaniar el "lereer poder": el poder de la razon, el 
poder del tiaher. La hiatoria de eatati univeraidadea aai lo demueatra y 
de ello eatahan (an eonseientea que ya el eroniyta Jordan de 
Oanahrtiek en tiu ohra aobre Ian Prerragativas del lmperia Romano 
(1256) pudo eomentar eomo loa italianoa tenian el poder del 
pontifieado, Ion germauoti el poder del imperio y loti franeeaeti el 
poder del tiaher. 

Hahiendo tiido la Univeraidad de Pariti la univertiidad modelo para 
todati lati otrati, veamoti man en detalle tiu organization. 

La univertiidad eomprendia euatro faeultadea; Artet., Teologia, De- 
reelio y Medicina. La leologia oeupaha el primer lugar. Derecho y 
medicina tuvieron una imporlancia in ny relaliva. La Facullad de 
Arteti durante la primera milad del tiiglo XIII tie conaidero una 
laeullad preparatoria para poder ingretiar a laa otrati faeultadeti. Alii 
lob etiludianteti aprendian el trivium y el quatrivium. Eato explica por 
que durante eate periodo la produceion de tiiiti inaeatroa tie redujo al 
dominio de la gramdtica, la dialeetica y la etiea. En la medida en que la 
enaefianza de Ariattflelea fue poaihle, la Faeultad de Arteti tie fue 
tranaformando en una verdadera Kaeullad de Filotiofia. Podemoti 
deeir que eato tie pudo coiitieguir totalmenle en 1255, cuando ya 
Ariat<Helea hahia penetrado en Oeeidente. Atsi lo podemoaeomprohar 
por el programa de etitudion corretipondienteti a etite afio, tal como lo 
enconti amoti en el Chartularium de Denifle, ohra que recoge el mayor 
numero de doeumentoti relativoti a la antigua Univertiidad de Paris. 

El programa en eueation era el aiguieiUe: 

"Gramatica: Priaeiano mayor y menor, Bai hariamo (l)onaio L3) y 
Pi iaciano aobre el aeento. Antigua Logica: Libro de Porfirio aohre loa 
predieamentoH, y de Boeeio aobre el Perihermeneiaa, la division y loti 
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tOfmos. NuuvQ Liigica (Ai ibtotelea): topicos, eleneoa y analiticoa 
primeroa y aegundcb. Fi&ica y Psicologia ( Ai iattftelea): Fiaiea, Sobie loa 
aninialea, Sobre el alma, Satire la generation, Del aentido y lo 
sensible, Sobre el bueno y la vigilia, Sobre lab plantaa, Sobre la 
mcmoria > el recuerdo, Sobre la mut-i te y la vida. Astronomia (Ariblo- 
Iclca): Sobre el eielu y el inuiulu, Libio primero tie los meleoroh, Afe- 
tujisica (Ai iaioteleb); Libras metafitficoh, Soljre Ian cuiiaus 1 '. 

En la Facuhad tie Arleb he concedian trea gradoa: "Budulleruto", 
que we adquiria debpueb ife ao&tener dihpulas publican duiunle la ctia- 
ithina y de preaenlar tin examcn ante irea o cuutro maeatroh. La 
"licciiciu", que he adquii ia debpueb de explicar duranle dob afiob bajo 
Itk dirctciuii de un maeatro textoa de antiguoh fildhofob y que permitia 
enaefiar por piopia cuenta. Finalmente, el titulo de Maestro, que he 
coticcdia deupueh de dar bolemnemenle la primera leccion. 

Lit Dniversidad y lab Ordene* Keligio&ab 

En el Siglo XIII tiurgeu nuevab cumunidadeh religiohaa eulre Iuh 
cuales leaemob que deatacar u Franciseanod y Domiiiicos. Se trata de 
nuevab formats religiuaaa que vienen a reaponder a la nueva organiza- 
tion polilica y aocial. Framdacanoa y Dominicoa, como dice C. Vaboli, 
*reflejaban en hu origen y en ana caractereb la eriaia aocial, politica y 
religioaa que cataba biibvirtiendo el cuatiro traditional de la Europa 
feudal; ellaa llevaron de becbo a la elaboration de Ion catudioa 
teol6gicOb una inentalidad decididamente f iloaof ita y la conciencia de 
bii mibi6n bibt6rica. Su fundncion — derivada, en un cano, de un 
movimiento de piedad popular de traiihfondo relomiador y teratolo- 
gic^ y en el olio, del propoailo de una vaata actividad niiaionei a en Ian 
tierraa dominadab por la berejia — ebluvo profundamente ligada a lad 
nuevab ncceaidades de la Igleaia y a la neceaidad de una Lraiibturma- 
cion integral de bUb metodoa apologeiicoa y de su funcitin social. Ni 
loa inonjeb, dedieadob a bu huntificacion personal y a la experiencia 
abcelico-mibtica y radicadob desde hacia biglob en bus abadiab que be 
elevaban en el corazAn de la Europa rural y que ebtaban integradab 
en el tejido de la aociedad feudal, ni lob canonigoa regulared, 
denittbiado tercanoa a la inentalidad y a la vida inonadlica, podian ya 
ber utilizados para un tipo de predication que requeria bombreb 
combalivoH, preparadob en lab cienciaa u bagradaa" y "profanaa", mez- 
cladob iiitiinarnente con la vida aocial de la^ ciudadea. 

»Ld8 Ordenes mendicants, que no tenfan ninguna vinculaci<5n con 
lab vicjas claaea feudalea, eran en cambio mmbo mat. capaceh de 
comprender las necebidadea y lab exigenciab practicaa y eapii itualea de 
lab claaes ciudadanaa, ile inlerprelar las nuevaa condicionea liumanaa 
y religiobaa que cmergian de loa nnevoa ti[)oa de relacion aocial y dc lab 
actividadca predominantee en una aociedad mercantil y artebanal. (...) 



Ettta nueva aristocrat iu intelectual de lu lglesia no turd6 niucho en 
conquibtar el control de los institutos univerbitariob y la direction del 
dilicil y -complejo trahajo de asimilaeion de la cieneiu y de la filosofia 
greco-arahe..,». 

No fne el siglo XIII, como podria penbarse, tin biglo en el cual el 
amhiente religioso impulsara una vision unidimensional de la 
realidad. A partir de su experiencia religiosa, Ian Ordenes 
defendieron con ardor posiciones antagonieas que, en huena parte, 
dieron origen al desarrollo de la filosofia moderna. 

Con ocasion de una huelga de profeboreb (1229-1231), el Ohispo de 
Paris nomhiO al primer dominico como profesor, ahrieudo abi las 
puertas de ia ensefianza a lab comunidades religinsas lab euales niuy 
pronto ejereieron nn predominio en la orienlacion de la uuiversidad. 
En 1231, Alejandro de Hales, bacerdole secular, be hace franciscano e 
inicia abi la preseflcia de lob seguidores tie Francisco de Asis en lu Uni- 
verbidad. 

Lob Franciscanos desde un primer momento muestran una apertu- 
ra no solamente hucia Aribtoteles, bino tambien haeia lasaporlaciones 
de lob musulmanes, especialmente lab de Avicena. Los Dominicos, por 
bit purte, be nuiestran mas reservadob hacia Aribtoteles y b6lo poco a 
poco lo integral) u su.eorrienle filoaofica. De lob musulmanes prefie- 
ren a Averroeb. 

lntroducci6n de Arinldlelen y de Ion Arahen en Oeeidente 

Uno de los fadoreb mas imporlanteb que permitieron el avance del 
penbar filosoFieo en el siglo XIII lo coustituyo el conocimiento del 
pensamienlo griego, cspecialincnte de la uhra aristoteliea. 

A traves de lab cru/adas, Oeeidente entro en contacto con Dizuncio, 
con los biriob y con lob drahes. Alii eneontraron un gran desarrollo 
cultural, en huena parte dehido al restate (|ue hahian realizado del 
penbamienlo cientifico y filosofico de los gi iegos. Un gran nuinero de 
ohraa griegab hahian sido traducidas al arahe y dometidas a 
eomentai ios de tal amplitud que hien podia hahlarse de una filosofia 
mubulmana. 

Muchas de lab lesib que encoutramob en lob filosofoa escolasticos 
luvieron bu origen en pensadoreb mubulmaneb, especialmente en 
Averroes y Avicena. Para valorizar el influjo musulman recordemos 
algunab pobicioneb tie gran importancia en el siglo X III; utilization de 
los conceptos de ner necesurio y contingenle, fundamentals en la ela- 
horaeion de una prueha de la exibtencia de Dios; la coneepcirtn de Uios 
como acto put o; la nocion de parlicipacion; la distincion entre esencia 
y existencia; el hilemorfismo universal; la pluralidad de formas; el 
principio de irulividtiaeion, la teoria de la ahstracciou; la formation 
del concepto universal; el iluminibino del entendimienlo agenle, etc. 
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Ouicn conozca el elenco de laa tests tiloHolicas del mcdioevo 
retonccera en esta lista el nucleo fundamental del pendar filostifico 
del biglo XIII. 

Para el conocimienlo de Ian t raducciones arabeb y de dun 
comenlai ios se fundaron en Oucidente numerosob centros de 
traduction del £iube ul latin. Mencioncmos algunos: Toledo, 
Tarazona y Barcelona en Espafia; Sicilia, Napoleb y Iiolonia en lialia. 
En eatos centres fie tradujeron en tin primer momenta obi as de 
inutemaiicaH, ubtrouomia y inedicina, para continual- eon la 
traduccitin de obras filuti6ficah, entie otrab Ian de ArUtdteleb. 

La introduction de Aristoteles en Occideute constituy6 uu largo 
proceso, no s6lo debido a la falta tie Iraduecioneb latinas, sino 
l&mbi^n debido a motivob religiobos. Tanto lots llamadob Santos 
Padres coino Jos pensadoreb de Ion primerob siglob de la escolaytica 
mostraron una gran dcsconfian/a ante Aribt6leled: hu penbamiento 
fue mirado conio un verdadero peligro para la orlodoxia cristiana. El 
mismo Boecio, traduclor de algunoa ebcritob Idgicob de Aribloteleb, 
consideraba a£btecomo un turbator verborum (agitador de palabrab). 

Eb necesario tener prebente el fen(5meno de lab cruzadab. Si 
Aridttiteleb era b6lo conocible a traves de lob £rabeb, ^no be debet ia bos- 
pecbar tanto del fiJ6bofo griego coino de sus comentai istas musulma- 
neb? Por otra parte, la necesidad de recuri ir a la filouofia b6lo be bacia 
relevanle en la rnedida en que lob penbadot ea avan/aban en la raciona- 
Iizaci6n de bu pen&amicnto religiobo. 

Lo anterior explicaria por que lo priinero (pie be conocid y be utilize 
del pensamiento aribldtelico fucron lab obrad logicas, que no ofrecian 
pciipo para la fe y pieaiaban una gran utilidad en la expobici6n 
teo!6gica* Hoecio traduce en el biglo VI la llamada Antigua Ldgica 
(Categorius y Perihetrneiteias)* En el bi^lo XII aparece la Nueva 
L6gica ('I *Gpico$ t Arntliticos ySojinrnas), Eb sdlo en el biglo XIII cuando 
penetra en Occidente el resto de la obra at istot£lica. Esta penctracidn 
tiene una bibtoria apayionante. Mencionemob aqui tan bolo algunos 
aspectos: 

Hacia 1210, tanto lob librob fmeos como los metafibicob baljian 
alcanzado cierta difubion, pueb en ebe afio be da la ptimera 
piobibicion para su ensefkanza en Paris; prohibition que es rciiovada 
en 1215, 1231, 1245 y 1263. Fue la Facultad de Teologia la inspiradora 
de eslas probibiciones, alarmada ante el entubiasmo que debpertaba 
el peiibamiento aribtot£lico en la Facultad de Aries. 

En relaci6n con ebtas probibiciones, bay que tener en cueuta (pie 
originalmeiite se dieron en Pai is. La Uitiversidad de Tolosa nl ser t un* 
tladu en 1229, a raiz de la buelga de profesores en Paris, anunciaba 
— en bu propaganda para atraer ebtudianteb — , que alii se podrian 
conoeer lob libros aristot^licos "probibidos en Paris". 
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A peaar de eataa prohihidones, la enserianza de Ariatotelea eada vez 
era mayor. Ya hemoa mencionado cuino en 1255 en la Facultad de Ar- 
ies el programa implicaha todu la olira ariatotelica. Peru deade anlea 
de 1230 encontramoa en loa auloreacitaa de Ariatotelea y an hemoa, hoy 
en dia, que en la misma Univeraidad de Pai in se le ensenaha antes de 
1255, Un Alberto Magno y un Itogelio Bacon, per ejeinplu, In expliea- 
ron entre 1240 y 1218. 

Uacia 1250, tanto Ariatotelea como huh comentariatas Averroea y 
Avicenu hahian penetrado definitivamente en Oceidente y era tal el 
entusiasmo que hahian despertado en la Faeultad de Artea, que un 
hueii grupo de penaadorea decidieron aeguirlo al pie de la letra, sin 
cuidarae t\c reaolver loa punton doctrinales (pie implicahan un 
deaacuerdo fundamental con el dogma criatiano. Kue el llauiado mo- 
vimientn del "Averrafsma Latino 1 ' o u Ariatoteliamo Averroiata", el 
cual He defendia de loa emhutes cits Ion profeaores de teologia recu- 
m iendo a la teoria de la dohle verdad, tiegun la cual una miama coaa 
|jodia aer falsa tiegun el dogma y verdadera tiegun la filoaofia, y vice- 
veraa. El at iatoteliamo averroista fue aometido a una primera conde- 
naci6n en 1270, a causa de las siguieiitea tesia, entre otraa; la etemidad 
del nuuido, del movimienlo y del tiempo; la imposihilidad de una 
creacion a parlir de la nada; la neceaidad formal del orden de la 
ereadtfn; la unidad del entendimiento agente y poaihle en la eapecie 
humana; la negacion de la inmortalidad personal, del lihre albedrio y 
de la liherlad moral, y la de la providencia di vina aohre loa individuos, 
ya que aolamente se ejerceria aohre laa eapeciea. 

La India ideologica fue de tal naturaleza, que en 1277 la llamada 
eorriente agustiniana logro una uueva eondenaeidn en la cual ae 
induian incluaive tesia de Santo Tomas. 

La Univentiduri y aiia Indian 

Acahamoa de mencionar la lucha ideologica originada en la 
aparicion del averroismo latino. 

Ea inlereaante detenermoa un poco en el caracter "revolucionario" 
de la univeraidad. Frecuenlemenle ae pienaa cpie loa eatamentoa 
univeraitarios de la Edad Media eran almaa piadoaaa que, graciaa a 
una cierta paz celeatial, podian entregarae de lleno al eatudio o a 
re<lactar numeroaaa y volumiiioaaa ohi as. I Acaso Santo Tonnla y Duna 
Scoto no eacribieron cada una rna» de un eenlenar de ohraa luthiendo 
muerto amboa antes de cumplir ana cincuenta afloa? 

La verdad es otra. Ya hemoa meucionado ctimo la univeraidad ae de- 
1 iiiid como el "Tereer Poder" al lado del podei' politico y religioao; la 
India ideologica y la mentalidad de eumhio hacen parte de hi razon de 
aer de la univeraidad. Son factored que encontramoa deade el inicio de 
la hiatoria universitaria. Ann mas: la India ae encuentra en el origen 
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mihinu de la umvci iidad. En efecto la Univeibidad tie Parib, como 
hemu& vihtu, burge eomo rebultado de una India entre lot* eutudianteu 
de lab eacueldb originadab en el inuvimiento carolingio y el Prebobte 
de la dudad (11921200). la ebeuela Catedralida de Oxford adquiere 
caracter univerbitario al tier expulaadob de Parib lob ebtudianteb ex- 
tranjerOb y refuerza mi caracter de univeibidad can motivo de Iuh 
turbulendab univerbitariab de Parib en I re 1229 y 1231. (iambi idge, a tin 
vez, eti una ebdbion de la de Oxford euando lob eiudadanob, desconten- 
tua con lab attuadoneb de lobeatudianteb, dieron muerle a dob de 6btob 
(1201M209). 

Pndriamob beguir dtando otrob cabOb, pero inleresa mab llainar la 
alenddn bobre como la India, a diverbOu niveleb, be dio en el debarrnllo 
de la univeibidad: India pur la introduedon du Aribtoteleb, India 
alrededor del averroibuio latino, India por la prebenda y predominio 
de profeboreb religiosob, India entre Fi andbcauob y Dominicob del'en- 
diendo cada uno an vibitm de la realidad, India entre lab inibinab uni- 
verbidadeb como lab de Parib y Oxford defendiendo la primera una 
actitud fundamentalmente ebpeeulaliva y la begunda una tendenda 
liada el penbamiento maiematico y experimental. Todabebtab ludiab 
Lien merecerian un analidb detenido. 

La& tendendao filos^ficab 

Detengamonob en la hidia eblriclamente tilobdfica. 

Hbotd la apariddn en la cribtiandad de la filobofia arabe, judia y 
griega, el peiibamiento ebtoldbtico fue predominantemente agiibti- 
niano (San An&ehno, Hugo y Ritardo de San Victor, Pedro Lomhar- 
do). A bii lado se dio una corriente neoplatonica (Seoto Eriugenu, 
Bernardo de Tours), que aera reforzada a prindpiob del biglo XIII 
(Roge'io Ha^on y Vitelo). Alrededor tie eblab dob corricnLeb pronto 
alcanza gran fuerza el arietotelismo. 

La Corriente Aguutiniaiia 

El agubtinibnio conbiituyo originalmente man un inetodu que un 
bibtema. Al lograr lob arihtotelicob preaentar un conjunto doctrinal 
bibtemitico, San Buenaventura iniciu un movimiento eon la finalidad 
de bibtematizar lab ideab agubtinianab. Sub principales reprebentanteb 
fueron Francibcanob y algunob otrob penbadoreb como Enrique De 
Ganle y Raimundo Lulio, Con ciertab rebtriceioneb debe ber mencio- 
nado Duiib Scoto eomo perten'edente a ebte movimiento. 

Podriamos bintetizar las doclrinab fundamentaleb del agubtinibnio 
de la biguiente manera; 

1. Fe y raz6n, Teologia y Filobofia no deben bepaiaiuc, puefi en 
problemad decibivob facilmente la razon bin la fe cae en el error y 
la fe bin la raz6n no llega a ideab darab y dibtiutas. 
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2. Predominio del bicn Hobre lu verdad, del amor Hobre el conoci- 
miento, del afectivinmo mintico y lu inluici6n nobre el mltodo ra- 
cional. Etila curacteriHticu ue renuelve, ponteriormenle, en im 
voluntarinmo que nubraya lu ul>Holutu contingenciu de Ian criatu- 
ruH frenle a lu libeitad omnipotente de Dion, de euya voluntad 
dependen Iuh enencian de lab conan y Iuh leyen univet aalen. 

3. Identidad del alma y huh potencian y dUtincion Huutancial entre 
alma y cuerpo. 

4. Descoufianza en el valor de Iuh pi uebaH "fiaieun" para demoutrur lu 
exiHtencia de Dion y tendencia a reeurrir a prueban ontoldgican, al 
entilo de San AiiHelmo. 

5. Ejem platinum divino, colocando en lu inteligencia divinu Iuh idea h 
arquetipon de todan Ian conan y buscando en Iuh criaturan vent jgion 
de la creacion que uynden a elevarne a hu conocimiento. 

6. Tendencia a identificar el Her y la luz. 

7. HilomorfiHino universal, excepcion becba de Dios, y pluralinmo 
de formuH HiintancialeH. 

it. Enpiritualismo untropol<5gico: el alma es propiainente el bombre. 

La Corriente Ariuloillicu 

llemou tenido la oportunidad de mencionur Ian ichih que Ion uriulo- 
telicori tadicalen o uverroiutatf defendieron con Sigerio de Brabante a 
la cal)eza. 

Al lado de eston radicalen, encontramoH mi ariutoteliHmo moderado, 
cuyu principal repreuenLunte fue nin duda Santo Tomtfn. Como poni- 
cionen fundamentalen podriumon enumerar Iuh niguienten: 

1. Difereucia en Ire raz6n y fe, pero con la convicci6n de que no pue- 
den contradecirne. 

2. El homl)re en un <:ompueHto de materia y forma, pero coiiHtituyen- 
do una unidad sustancial con unu tmicu forma que en el alma 
rational. 

i\. Dion en el Ser Reali&imo. En todan Ian criaturan He deben dintinguir 
enencia y exintencia. 

4. La exintencia de Dion puede Her probada a partir tie la contingen- 
cia de Ian conan, del movimiento de ^Htan y del orden maravillono 
que prenentan. 

5. A penar de la difereucia entre Dion y Ian criaturaH, el concepto de 
Her He len aplica antilogamente. 

La Corriente Neoplalriniea 

Kinalmente, debemon mencionar una corriente neoplat6uica forta 
lecida en el niglo XIII mediante la influencia de Avicena, Gahirol y 
Moinen Maimoniden. Edte neoplatoninmo apareee entre otron en Al- 
berto Magno y Rogelio Bacon. Su problcma no en tanto el Ser, nino 
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el or den tie las e sent: tas o I us i claeiones entre Id iinu > lu multiple. Para 
ellos, las euhtiH foruian una jerarquia pero, en ennlra del aiiligutj 
plalonismo, est a jciarquia no es enlendida en terminus tie emanation 
hino de cretnion. A la jet ai quia de las eosas coi responde una jerarquia 
tie las ideas, las cuales be enenentran primariamenle en el entendi- 
miento Divine, seeundariamente en las eosas eoino formaseseueiales y 
finalmente en el entendimienlo humano, metliante una iluminat ion 
especial. 

Memos mencionado alguuas eurueterislicfts a partir de las tuales 
podeiuos identifier las treb leudencias fundamenlales del pensar 
filosofico tnedioeval. Terminemns esla rapida vision llamandu la 
alencion solire al^tinoh puntos tommies que permilen halilar de la 
escolastiea eomo de uu lodo. 

Los filosofos escolasticos lienen una euueiciieiu tiara arena de la 
impcj feecion del sahei humano, lo eual hace que eolnquen a la ra/on 
por dehajo de la fe. 

En melafisica, sostienen la difereneia eseneial enlre las eosas y de 
las eosas uon Dios. Ella en fundamentalinente ontologia, [.a teotia del 
conotimiento esta suhordiuada a esa ontalftgia, ya que el Sei es la 
niedida tanlo del eonoeer tomo tic I pensar. Totlos afirman la posilnli- 
dad de llegar a prolmr la existent ia tie Dios, antique por (-aminos 
tliverhos. 

En psicologia, las tliversas torinas de vitla son explieadas arislolcli- 
eamente a partir tie 1111 pi ineipio vital (pie es el a I nut. En el easo del 
liomhre, esta alma es el origen e&pirilual tlel eonoeer y tlel querer 
lihremente. 

En t osmolngia, los est olaslit os no pi esentan iiiuguna origiualidatl. 
Ntis eneontramns prattieamente ton una repetit ion literal tie Aristo- 
leles. 

En eiita, los escolastieos colocan eomo iinalitlad tie la anion 
Immana la felieidad, pert) una felieidad que &6lo es pel feeta en 
terminus de santitlatl. El fin ultimo tie la at-eion es Dios, origen y tin 
del alma. 
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PECADO dejuventifcd. Primer escrito" 
como estudiante. Hace parte de la 
"historia de mi alma". 
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■ 
Gilson ha dicho que el filosofo esta mas cierto de lo que crce, que de lo que sahc 
(1), ^Y esto? Es indiidable que el objeto de la fe ni es visto, ui experiinentado por nues- 
tras facuUades intelectivas y por tanto no se le puede llamar filosofia; pero la cuesti6n 
se modifica si se le aplica a nuestra fe el verdadero sentido de aquella palabra; esto es, 
conociiniento cierto por las causas primeras y razones de ser. 

■ No son pocos los secuaces de Spinoza que creen que la fe es una disposicitin afec- 
tiva y practica sin contenido de "verdad y valor de conociiniento' 1 . jManera falsa de pen* 
sar! "Por la fe el honibre puede romper los lazos espaeio-temporales de lo sensible, para 
elevarse hasta el conociiniento perfecto de la Verdad Priinera; y si se es mistico, no 
solo llegar hasta el conociiniento cierto y perfecto, sino liasta el conociiniento evidente, 
para volver al estado normal con confortaciones tanto objetivas como subjetivas. No ha- 
bra aqui la filosofia? El mistico en la asimilacion de amor a Dios, vive, padece, no apren- 
de; conoce y se une a su objeto no por conceptos, sino por el amor de caridad, por los 
dones del Espiritu Santo, bajo la iluminacion actual de Dios. 

Para san Juan de la Cruz, jefe de la Escuela mistica espaiiola, la contemplacion 
es ciencia por amor; y Bergson — el mas representalivo de los tiltimos filosofos — no dud a 
al afirmar que el misticismo es 1111 saber mas elevado y mas seguro que el saber de los 
filusofos. 

Pero, ique es la mistica? 

Dando un paso mas, definamosla como la union realizada entie Dios y el alma 
de u\\ ser privilegiado; como la contemplacion por esta de lo divino bajo el concurso es- 
pecial del Espiritu Santo, resultando de sus estados, de sus experiencias, las maneras es- 
peciales, las escuelas, segun las cuales nos relacionamos estrechainente con Dios. 

Al leer las pdginas del Evangelio, eucontramos un individualismo, que al repa- 
sar la historia de la Iglesia lo hallamos realizado. No es el individualismo preconizado 
en nuestros tiempos; es un individualismo santo, por el cual estamos libres de seguir 
determinados metodos en el camino de la perfeceion; individualismo este que encon- 
tramos en la mistica, con el cual explicamos las diversas escuelas. 



(1) La filosofia de la Edad Media. Bs, Aires. 1940, p. 112. 
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Porque, entre otras, tenemos una escuela dominicana, cuyo centro es mas espe- 
culatlvo qufc practice* o afectivo, siguiendo la teudencia intelectualista de su filosofia. Uc- 
cordemog que para ella, la misma beatitud esta formalmente en el acto del inteleclo. 

Tenemos una escuela carmelitana, eclectica, con elementos tanto de In dominica- 
na como de la franciscana. 

Tenemos una escuela benedictina, cuyo centro es el culto divino, la liturgia, ma- 
nifesfacifin esta de gran reverencia para Dios considerado como Rey y Senor. 

Tenemos una escuela jesuita "mas voluntaria y mas especulativa... mas rfgidq, en- 
vuelta con mis sujecion" (2), cujjqs eiercicioa /te6n verdaderamente ui\ poco secos"... y 
en los cuales no se encuentra l< algo de esa ternura f de esa frescura de sentimientos que 
vuelven tan amables las obras franciscanas" (3). 

Finalniente tenemos la citada escuela franciscana, mis practica-afectiva, siguien- 
do la ensenanza del ApAstol, quien dice; "Super omnia cantatem hahete, quod es vin- 
culum perfectionis" (4). Misticismo cuya caracteristica especial r ve' cristocentris- 
mo pleno e Integra que apareciti por vez primera en la vida, en la mente y en - form? de 
oraci6n del mismo san Francisco, que se desarrolla luego con S. Buenaventura -y ac'quie- 
re tanto realce, al ser constituida sistematicamente en Juan Duns Escoto" (5). 

r La vida del liombre, como la de Cristo, se distribuye en un Belen, en un Naza- 
ret f en una Galilea y culmina en un Calvario. Que en estas diversas etapas de la nuestra, 
no haya una simple imitaciAn de la de Cristo, sino toda una conformidad, todo un "cris- 
tocentrismo M y "cristoformismo", tal es la ambictfn de la mfstica franciscana. Ser po- 
bres, humildes, apostoles, ^crisolarnos en lo mas puro del dolor; para conformarnqs con 
Cristo; y atin en la misma oracion, elevar nuestros ojos paralelos a los del Divino Jesus, 
para adorar y glorificar al Padre, antes que para implorar sus dadivas. 

"La mistica franciscana, tiene por linica fuente la Sagrada Escritura, y por tenia 
fundamental la Sacratisima Persona de Cristo en los misterios de su vida en la tierra, 
especialniente los de su pasiAn y muerte; de aqui que sea una mistica de Cristo, una mis- 
tica de vida y amor" (6). Y si Cristo coloca en su Evangelio a |a caridad como al ma- 
ximo y primero de los mandamientos (7), y el llamamiento de Pablo, no s6lo proclama 
la caridad como vinculo de la perfection sino tambien como eompendio de todos los 
mandamientos y como la plenitud de la ley (8) bien se sigue de aqui que nuestra misti- 
ca sea todo caridad y cristocentrismo. 






Estudiemos, pues, la caridad y cristocentrismo en la aparicion, desarrollo y siste- 
mitizacion de nuestra mistica segun el orden de la citada Enciclica. 



(2) Enrique Bremond, citada por el P. M. Lulteus en el pioluga del "Cumino de Amor", Severlno 

Ruberic. Bs. Aires 1945, p. 5. 

(3) P. Lekeua. O. C. p. 6. 

(4) Col. 3-14. 

(5) Enciclica del Rdmo. Padre Perantonl "Dlvlna Providujitlu dlaponente". A. O. M. ( JU47) . 

p. 120. 

(6) Martin Grambann, cit. par Fr. Antonio Barona en "La mfdtka fntnciucana y su influencla 

en la miatica espanola". EJ Ensayo. N* 273, p, 26. 

(7) Ml. 22. 3738 Mc. J2. 30; Le. 10, 17. 

(8) A4 Horn. 13, 8-lQ, 



A P A K 1 C I O N 

La vitla, obra y pensamiento tie Francisco son el mas sublime poema del amor. Y 
c6mo no ser asi, euarulo la norma tie su vida y la tie sus liailes lue el Evangelio, y el 
Evangelio es el amor prisionc/o en tin Libro? ' 

Prajicisco cot.o rnistico fue filosofo, pero ^ste no se encerro en au YO, antes 
bien. evo;j fioiu en la accion y en la ascesis tie su vida; no fue ella, — su mistica-r-, mi 
copjumo de formulas lapidarias, ni atmpoco It) fue al eslilo tlol F'umcir intelectualis" tie 
Spinoza, sino nn conjunto tie principios y vertlatles vitales. Y como mistica tie amor, 
Francisco tomo el mismo pensamiento "como funcion amorosa, funcion de bellcza, apli- 
cada ai destino, pero no a ciegas como en Platon" (9). 

Toda una' suina filos6[it;a encontramos en Francisco. Lamenlamos la no existen- 
ciatle un Iratado que estudie esk aspecto del Poverello. Porque Francisco tiene su 
logica en la evolueitin tie una vitla que ha llenado tie admiraciAn aim a los mas encarni- 
zados encmigos de nuetra 16. Tiene su ontologisino en la jerarquizaciAn tie los seres, su- 
bordiuantlolos al Ente Sumo y aunandolos con los vlnculos del amor. Tiene su tratado 
eosmolopico en la eonsideracitin tie las creaturas, del inunclo y tlel universo, no como 
un m ^mo de rnovimiento local y extension segun la pretension eartesiana; ni como 
un compuosir de cosas arbitrarias, sino como un todo armonico tie esencias relaciona- 
das. Tiene ti ( )S : cologia ( en el conocimiento profiuulo tie las almas; con la cual f^cilmente 
se expliea la uiversidad tie caracteres en ruiestra Orden. Tiene su conception social, por 
la cual se le considera alitor de la mayor revolucitin social despues de la tie Cristo. Y 
tiene finalmente su propia etica y su propia tcodieea, de las cuales [U* hay necesidad de 
hablar. 

Todo un genio hay en Francisco! Fue original; todo lo sinletizo en una palabra: 
amor!; obro dentro de una conception propia tie la libertad; busco la Verdad; su obra 
es inmortal; todo es armonia entre su pensar y su obrar; no consiste en esto el genio? 

Pero Francisco serd siempre el genio tlel amor: "Una actividad de amor como la 
de Francisco ser£ el primer caso en la historia d^l pensamiento" (10). 

No negaremos el puesto de la caridad en los demas santos y denies escuelas, pero 
si afirmaremos que nadie ha amado a Cristo hasta trasformaise en HI como nuestro San- 
io. Porque el amor es ante totlo una virtud trasformativa. Cuando amamos el goce no 
esta tanto en contemplar al ser amado, cuantq en irasformarnos tin il De aqui que Fran- 
cisco que, "parecia estar ardiendo cual un carbon enrojeeido, en la llama tlel amor tli- 
vino" (II), en la tragedia tlivina de su estigmatuaeion en el calvario del Alvemia, con 
los borbollones de su saugre purpurina se despojti tlel nonibre de Seralin para revestir- 
se con el de "Alter Christus", 

Objeto mediato tie la mistica de Francisco fue Dios Padre; objeto inmediato. Cristo. 

Dios Padre! Kecordcmos su desposorio con la Dama la Santa Pobreza ante el 
Obispo de Asls. Leamos su interpretation tlel Padre nuestro y encontraremos t|ue todo 



(D) Jgh6 VascoiiCtilos: "materia del pcnsmiilcntu flludtifieo", Mexico l'JItt. p. UGH. 

(10) Ibidem, p. 25G. 

(11) S. Buenaventura. Lt^uiulu Mulor Sunctl Ifrunclsel. U, 1. 



cs amor Ese "higase tu voluntad" de aclo de sumision y obediencia, pasa a ser un ac- 
" to de amor: si ( "hAgasc tu volunlad asi en la ticrra como en el cielo a fin de que te ame- 
mas con todo el corazon, penaaudo siempre en Ti, con toda el alma deseando siempre a 
Ti, con toda la menle dirigiendo siempre a Ti lodas miestras intenciones, biiscanclo en 
lodas las cosas tu gloria, con todo ntiestru empeno cxpendiendu todas las fuerzas y sen- 
lidos corporales y espirituales en obsequio de tu amor y no en otra cosa, amando a nues- 
tro prdjimo como a nosotros mismos, tray<hidolos a tu amor 11 (12). Aqui vemos una con- 
ilusidn rigurosamente lugica de premisas escrituristicas: la mayor puesta por Cristo al 
revelarnos que "Voluntas Dei sacntificatio vestra", y la menor proclamada por Pablo, 
inspirado, al ensenarnos que la santificacion es obra del amor. 

Pero para llegar a Dios Padre, estaba de inmediato Crislo y Cristo Cruciicado. 
Francisco en un arranque lirico de amor pide morir de amor: "que por amor de tu amor 
yo muera, como tu te dignaste morir por mi amor" (13), pero quiere que esa ninerte sea 
a scmejanza de la de su Maestro y es entonces ctiando Cristo to crticificn en el Alvcrnia. 

He aqui una total conformidad con Cristo, he aqui la Irasformaciiin en Cristo: 
"Vivo iam non ego, sed vivit in me Christus" (M). Cristo es el centre de Francisco, Cris- 
to fiu principio y su fin: adorarle, alabarle e imitarle, olvidando del todo su YO: esta es 
su vida, vida que se consume en amor al Maestro encarnado en BeltJn, al Maestro Pri- 
hiunero en el Tabernaculo, al Maestro Redentor en el Golgota. 



DESARROLLO 



La mistica vivida por el Padre, es pensada por su hijo Buenaventura, el principi;/ 
de la teologia mistica, en labios de Leon XIII; y la concieucia filosofica y teologica M enx 
frascs de Agustin Gemelli. En san Buenaventura, que como Francisco, merecid el ti- 
tulo de Serafico, "no se sabe nunca donde termina la filosofia y donde comienza la mis- 
tica: tanto anhela su filosofia a la mistica, tan sistematizada esta su mistica como una 
filosofia" (15), filosofia* aquella en la cual no es accidente sino la misma esencia, el no 
ser un simple lugar de paso, una etapa de un largo viaje, el momenta de la peregrina- 
c\6n del alrna hacia Dios (16). 

lmposible y temerario es querer reducir toda una mistica filosofica en la exten- 
sion de unas cuantas lineas. Por esto nos vemos precisados a sintetizar demasiamo. 

Para S. Buenaventura "sine sanctitate, non est homo sapiens", por esto invita al 
fil6sofo a postrarse ante Cristo crucificado para que "ne forte credat quod sibi sufficiat 
lectio sine unctione, speculatio sine devotioue... scientia sine caritate' 1 (17), porque para 
el santo, al explanar el cristocentrismo vivido por Francisco, Cristo es "clavis, ostium, 
radix, immo exemplar et medium omnium scientiarum"; doctrina esta del cristocentris- 
mo que ensena de modo especial en su "ejemplarismo' 1 , cuaudo nos muestra a Cristo 
como centre de la creacion, para quien fueron creadas todas las cosas, y en el cual y 
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(12) Laudcs, "EserJtoa Completes de San Francisco". B.A.C.. 1046. p. 66. 

(13) Oracldn. Ibidem, p. 69. 

(14) GhL II, 20. 

Ufi) "El frandscanlarno". P. Agutitln Gemelli. Barcelona 1940, p. 65. 

UC) Of. C, GilBOii: "La filosofia de San Buenaventura". Ba. Aires 1948, p. 120. 

(17) Iilner. Opera Omnia, Qu*racchl 1891, T. V, (296). 
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por el cunl se relaciona el Univcrso con Dios; relation esta en mi principio metafisica, 
pero que luego se eonvitrte en fisica cuando Cristo lincarnado sube al Calvario para en 
el momento esealofriante tic su mucrte establecer alii el "centro mistico iW mundo'\ Asi 
sahenios como Cristo es nucstro centre por ser semejanza y Verbo del Padre (18), ar- 
tiuetipo tie totlas las semejanzas parciales tie Dios, luz sin la dial no potleinos tener cu- 
nocimiento. Conception tfsta que encierra toda la tlocirina del Evangelic, tie Pablo, tie 
Agustin; tlocirina que hie la vivida por Francisco. 

Buenaventura tla principio en el pensar y escribir lo vivido por Francisco. I. a pre- 
seneia tie Oios y el abandono en la Providencia, caracterislicas tie san Francisco, vienen 
a ser la itlea de Dios en Buenaventura (l l J); la intuition natural en el "iluminisnio"; el 
tlesprecio per la ciencia vana que sj pjerde en el nmndo tie la abstraction, en la teoria 
que nos presenta la teologia mas prdctica que especulativa, teoria llevatla a la perfection 
por Escoto; el respeto a la palabra divina, en la reduction de las ciencias a la teologia; 
la est£tica amorosa en el "arte del amor divino", y toda la vitla tie Francisco enamora- 
tlo y estigmatizatlo por su amor, en aquella sublime doctrina del "Itinerurium mentis in 
Deum", "una de las mas bellas consagraciones que la lilosofia liaya hecho a Dios, de 
totlas las facultatles luimanas" (20), en la que principia por enseriarnos a buscar la 
"sombra", la "iinagen", la "huella", y la l( semejanza" de Dios en las creaturas, hasta 
conducirnos al itatasis, punto cumbre de su inisticismo, tlestle el cual nos invita a que 
"transeamus cum Cliristo crucifixo ex lioc nuuulo ad Patrem, nt, ostenso nobis Patre, 
dicamus cum Pliilipo: snfficit no-bls; audianms cum Paulo: sufficit tibi gratia mea; exul- 
temus cum David tlicente: defecit caro mea et cor ineiiin, Deus cordis mei et pars mea 
Dens in aeternum" (21). Doctrina en la cual la contemplation tie Dios en la naturaleza 
se vuelve tin deber, cuando con arrauques lirieos, a seinejanza de Francisco, exclama: 
"el que con tantos esplendores tie las cosas no se ilustra, esti ciego; el que con tantos 
clamores no se despieria, esta surtlo; el que por totlos eslos efectos no alaba a Dios, ese 
est£ mutlo; el que con tantos indicios no advieite al Primer Principio ese tal es neeio. 
Aperi igitur oculos, awes spirituals atlmove, labia iua solve el cor (mini oppone, lit 
in omnibus creaturis Dcum tiium videas, audeas, laudes, diligas et colas, magnifices et 
honores, non forte totus contra te orbis terrarum consurgat" (22). 



S I S T E M A T I Z A C I () N 

A pesar tic la grandiosidad del edificio bouaventuriano, su inisticismo no bene 
tina fuerte base metafisica. H S. Buenaventura es mi poeta y uu mlstico que auhela la su 
inersion sileuciosa en lo divino; IZseoto es un metafisico y un teologo que estutlia ese an- 
lielo, iutlaga su causa, mitle su fuerza y sus cousecueucias, y antes que tlirigirlo a la bea- 
titud del oxtasis lo euttereza a la penetration del misterio tie Dios, a la exaltation del 
Verbo Encarnado" (23), Esta es la obra de Escoto. Qeuio sin segundo que ha tenido la 
gloria tie ser odiado, como lo son los grandes hombres, por no estar al alcance de cier- 



(18) 2 Cor. 4. 4; FJL 2. 6; Heb. ], 3. 

(JiJ) Collationoa hi Hexauneroii. Cull. XII, u.c. C1H1). 

(20) De Market Iu a eH. por Efrcn I«ongpr6; "Tuulogiu nit»(h:u de Sun miisimvtniura", Us. Aires 

1D4G. p. 7. 
(2J) IUner. C. VII. n. 6; o.c. (312). 

(22) Itiner. C. I, n. lfi, u.c. (2<J<J). 

(23) Gemclli. o.c. p. 56. 



V 



. tas inteligencias medianas ya por naturaleza, ya por pasitin, fue el sistematizador y crea- 
dur de nuestra mistica filos6fiea. Como? A I darnos completas y perfectas las grandes 
concepciones del "Cristocentrismo" y del "Vuluntarjsnio'i. 

Bernard Landry, indudableniente llevado por la pasion, llego a escribir una in- 
famia contra nuestro doctor afirmando que Escoto "fue un franciscano que habia perdi- 
do el sentido del amor" (24). Nadie como Escoto merece el titulo de Doctor de la ca- 
ridad, porque en su obra el amor es el alfa y el omega. 

Escoto levanto su doctrina sobre el "Deus Caritas est" (25) del discipulo amado. 
Veamos su doctrina respecto a nuestro as unto de una manera breve y sint£tica. 

I Porque Dios es formalmente caridad y no linicamente de un modo efeclivo (26), 

las comunicaciones ad extra de la Santisima Trinidad, son obras de amor y asi como 
primero se ama ordenadamente, asi tambten en segundo lugar, quiere tener coamantes (27) 
y un coamante que lo ame de manera perfectisima y extrinsecamente, razon suficiente 
para decretarse la Encarnacion del Hijo (28), porque queriendo ordenadamente, primero 
busca el fin, a saber, su gloria extrinseca, y para £sta p primero que Adan quiere su me- 
dio perfectisimo que no es otro que la Encarnaci6n (29): y en vista de esta Encarna- 
ci6n, por Cristo, para El, y por El se decreta la creaci6n de Maria, de los Angeles, de 
los hombres y del mundo (30). Asi, pues, Dios quiso la Encarnacion para su gloria, 
como la creaci6n para la Encarnacion (31); 

Es est^ la majestuosa concepcion escotista del advenimiento de Jesus y la pro- 
clamation de su primado universal como Primog6nito de toda creatura (32). 

Decretada la Encarnacion y actuada la creation, la caida del hombre no hizo sino 
cambiar el modo de la venida de Jesus y no como linico medio, porque ni aun hipotiti- 
camente, como ensena Escoto, era necesaria, y menos la pasion, salvo el querer de Dios 
de una satisfaction adecuada. 

No fue pues, el pecado, ni la astucia de Satan, la causa del mayor de los rnistc- 
rios, porque tendriamos entonces un Cristo ocasional y fortuito, engendrado para perfec- 
cionar una obra imperfecta o para "llenar un sitio vacio en la jerarquia de los seres". Y 
este no es el Cristo de la Revelation, Primogenito y Rey de la Creacion, por quien, para 
quien y en quien fueron hechas todas las cosas. Seria, como dice el padre Brct6n, "el Ac- 
to Puro de Arist6teles, el Ser Supremo de la razon laicizada, el Dios de Descartes y de 
los filosofos, extraido por la meditation del hombre de la consideration de si mismo y 
y de las cosas del YO y del NO-YO, de la necesidad de la Causa Primera y de un ultimo 
fin". 



(24) Bernard Landry; "Duns Scotia 1 ', Paris 1927. p. 246. 

(25) S. Juan I Ep. 4. 8. 

(26) Ox I, d. 17, q. 3, n. 31. 

(27) Ox. Ill, d. 7, q. un., n. 6. 

(28) Rep. P. Ill, d. 7, q. 4, n. 5. 

(29) Cf. Beasiti: "Disci. Hlat-Dogniatica aobre el inotiyo de lu Encaruaqltin" en "Antoiiiniiuin, 

Afto VII, p. 316. 

(30) S.n Juan I, 3. 

(31) Bret6n: "El Cristo del Alrna Franciaeana", Ba. Aires 1941, p. M?, 

(32) Cq). 1, IS, / 



Si Cristo subio hasta el (iolgota, solo lo hizo, cuino agrega Escoto, para "atraer- 
nos a su amor", para que nus vieramos mas obligados a aimirlo cuino El nus ha amado. 

Desprendese de aqui, de esta doelriua, la mas mistica de las devoeiones, la de- 
voeion al Sagrado Corazon de Jesus que se preludia ya en S. Buenaventura al decirnos 
"quam bonuni et iucumdum habitare in corde |esu Crucifix!". Porque sieiulo Jesus, se- 
giiii la Eseritura, Key y Rey cle amor, y siendo su reino obra de amor en el cual Dios bus- 
ca su gloria extrinseca, que se rinde por amor, se signe que el reinado de Cristu es rei- 
nado de amor. 

Conclusiones logicas para la vida espiriiual de esla teoria, segun la cual Cristo al 
Encamarse sin depender del peeado adquiere una primacia absoluta y universal en or- 
den a la naturaleza, a la gracia, y a la gloria; y el ser causa ejemplar, eficicnte ineritoria 
y final de los misinos tirdenes, son: Las creaturas que debeu la vida a Cristo, estin or- 
denadas a El conio a su fin; todo se perfecciona en la caridad; Jesus me ha arnado y 
ha sido dado a mi por mi: es el movimiento de la conversion y de la perseverancia; Cristo 
no es la victima de una justa venganzq sino el amigo que por amor al Padre y a sus her- 
manos se ofrece en saerificio; toda salud humana es ohra de Cristo no solo como Reden- 
tor sino ante todo como causa de predestination y creaci6n; toda aetividad es manifesja- 
cion de una actividad animada por el espiritu de Cristo que informa y regula todo como 
fin que vivifica; y e$ el espiritu de Cristo viviente y operante la caracteristica de la espi- 
ritualidad franciscana, que le anima como principio de verdadera devocion. 

Pero resta la doclrina voluntarista por la cual el homhre puecle llegar a la meta a 
que llego S. Buenaventura: la vision mistica y beatifica de Dios, de una manera libre e 
individual, Escoto parte de una metafisica. Analiza las facultades humanas y encuentra 
en la voluntad una facultad autodeterminativa, que predomina sobre el entendimiento; 
estudia la libertad de aquella facultad, y su relaci6n con la personalidad humana para 
concluir con el Serefico Doctor que el amor es mas extensivo que el conocimiento por- 
que nuiica llegaremos con este hasta el Sumo Ente y en cambiu con el amor podremos 
llegar "hasta tocar y gozar de su vision", para afiadir luego: "La voluntad es amor, la 
praxis es amor, la sabiduria es amor, la gracia es amor, la visitin beatifica es amor. Has- 
ta el pensamiento, en cuanto imperado por la voluntad, es amor. Luego la realidad es 
amor" (33). 



Al terminar estas lineas y dar una inirada retrospectiva a este sombrio bosquejo 
de nuestra mistica "la cumbre nicis alta, no solo de la mistica medioeval, sino de toda 
la mistica eristiana" (34), por ser la propia ensenada por el Dios de nuestra Ee, nos con- 
firniaremos c6mo en este majestuoso c cl i M c i o todo es amor y cristocentrismo: en sus sti- 
lidas bases filosofi-teologicas; en sus grandiosas columnas: Eranciseo, Buenaventura, 
Escoto; y en su mismo fronton que no es otro que Cristo; amor dinSmico y vital; amor 
que hace profunda e inmortal la espiritualidad franciscana; amor, en el que esta la salva- 
cion del mundo como lo proclamaba Le6n XIII. 

La mistica franciscana, a traves tie mi Buenaventura y de un Escoto, de mi Juan 
de la Cruz y de una Teresa de Jesus, de u\\ Pedro de Alcantara y de un Antonio de Pa- 
dua, de un Erancisco de Sales y de todos aquelloa que por este mundo pasen despidieu- 
do lampos y fulguraciones, prendidos en la hoguera de Eranciseo, sobre nuestra peque- 
nez e insuficiencia, perdurari mientras perdure la palabra del Etemo. 



(33) GeinelH. o.c; p. Gl. 

(34) Grumbann I.e.; p. 21). 
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SAN BUENAVENTURA ANTE EL « CUR DEUS HOMO » 



Summaiuum. - Viam sccurior scquitur Bonaventura in quacs- 
tionc praedestinationis Christi. Ad explanandam hanc posi- 
tionem, in primis exaininatur doctrina motivi Incarnationis 
apud Rupcrtum, Honorium Augustoduncnsem, Robcrtum 
Grossctcstc, Albcrtum Magnum nccnon Alcxandrum Halcn- 
scm. Sequitur examen positionis Bonavcnturac et oritur con- 
clusio qua apparet Bonavcnturam lineamenta proposuissc doc- 
trinae quae erit Scholae franciscanae. 



Para lo estudiosos de la Escucla Franciscana, ya sc considcrc 
esta materialmente en sus tcsis comuncs o ya formal men te en su 
linea dircctriz, no deja de causar cxtraneza la solucion que dio 
San Buenaventura al problcma del motivo de la Encarnacion. 

Mas la vcrdadera position del Santo no cs tan clara como pa- 
recc a primcra vista. Aclarar esta es el fin del presence cstudio. Nos 
preguntamos: 1 Nego el Serafico Doctor la Predestination absoluta 
dc Cristo en el scntido cscotista ? Qii(5 tesis nego ? <; Cuales lascausas 
por las cuales las nego ? ,; La tCi.j que afinna ?, la afirma en un sen- 
tido exclusivo ? Esperamos rcspondcr a cstas preguntas. Para cllo, 
nos ha parccido bien, cstudiar no solo los tcxtos bonaventurianos, 
sino proccder primcro a una revision historic.! del problcma en 
los tcologos anteriores. Estc metodo nos garantiza una respuesta 
satisfactoria que de otro modo no alcanzariamos. 

Dcbcmos rccordar aqui que en la election dc opiniones San Bue- 
naventura prcfierc las mas comuncs y las que mas favoreccn a la 
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picdad J . Las opiniones comunes, dice el Santo al fin del Tercer 
Libro de las Sentencias, que trata precisamente del Verbo Encar- 
nado, « pro viribus meis in omnibus praecedentibus libris adliacsi 
tamquam viae securiori, et sicut scio et possum, mihi et aliis consi- 
milibus parum intelligentibus persuadeo adhercndo»; y pocas li- 
neas adelante agrega que dsta fue la via que siguio en todo el Libro 
Tercero sin querer decir que las otras opiniones « niinime impro- 
barem » 2 . Estas lineas nos daran mncha luz y justifican desde ahora 
nucstro metodo. - 



I - El motivo de la encarnacion 

A. PRINCIHOS DEL SIGLO XII 

El estudio de la Patristica que llega hasta el siglo XII, en este 
nuestro problcma, lleva a la conclusion de que durante once si- 
glos el motivo de la Encarnacion no dio kigar a ninguna contro- 
vcrsia doctrinal. Por lo tanto, no lo encontramos como una tesis 
perfectamcnte delimitada alrededor de la cual se puedan encontrar 
afirmaciones o negaciones precisas. A pesar de esto, en los Santos 
Padres encontramos afirmaciones, a veces explicitas, a veces impli- 
citas, que nos dicen que el pecado no fue la razon principal de la 
mayor obra « ad extra » de la Santisima Trinidad. Afirmar que todo 
fue crcado en Cristo; que el hombre fue hecho a imagen de Cristo; 
que Cristo fue prefigurado en Adan, aim en su estado de inocencia; 
que la formacion de Cristo cs el principio de todas las obras «ad 
extra » de Dios ; que angeles y hombres fueron predestinados en 
Cristo; que Este como hombre es primogenito cntre las criaturas; 
que toda gracia procedc de Cristo, etc., afirmar todo esto y muchas 
otras cosas, repctimos, como lo hacen la mayoria de los Padres, 
presupone que la Encarnacion no se realizo por obra del pecado. 
De lo contrario, no se comprenden tales afirmaciones 3 . Luego, 
cuando esos mismos Padres hablan de cierta relacion entre el pe- 
cado y la Encarnacion, no los podemos interpretar en un sentido 



1 Opera omnia, Quaracchi, 1887, Prolegomena, 111 Sent., t. Ill, 1. 

2 O. ci/., 896. 

3 Estas conclusioncs, con los tcxtos corrcspondicntes sc encucntran en Christus, 
Alpha ct omega P. Chhysostomig. R., Lille, 1892. Un examen de tales textos sc puede vcr 
en P. I. M. Roca, P. L. M. Roschini, De ratione primaria existeiitiac Chrisii ct Deiparac 
Roinae, OHlciuni libri Catholici, 1944, 20, 21. 
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exclusive La Redencion como motivo dc la Encarnacion no cxcluye 
la tesis dc la Predestinacion absoluta. 



II - El motivo de la encarnacion 

DESDE EL SIGLO XII HASTA SAN BUENAVENTURA 

' El motivo de la Encarnacion como problema, como tcsis dispu- 
tada, solo surge en la primcra mitad del siglo XII. Se aproxima la 
Edad de Oro de la Escolastica. Las grandes controvcrsias del si- 
glo XIII ya estan latentes en aquel. 

Tambien ya en el siglo XII encontramos la preocupacion cspc- 
culativa, aunquc todavia no debidamente plantcada, del motivo 
que llev6 a Dios a obrar cse prodigio inaudito de hacerse hombre. 
Veamos los autores separadamente. 

a) Ahad Ruperto (1135) 

En este monje benedictino encontramos, por primera vez, 
planteada la tesis de si Cristo sc hubicse encarnado en el caso de que 
Adan no hubiera pecado. La respuesta que da cs afirmativa: la 
Encarnacion es el fin de la creacion. La tesis no cs sostenida por el 
autor en todas sus obras. En el libro De Tritiitate et cius operibus 
escrita cntre los aiios 1114 y 1117, la niega en un scntido exclusivo. 
Nos dice que si nosotros le debemos mucho a Cristo, El tambien 
nos debe a nosotros, « pues si no hubiesemos sido pecadorcs, nin- 
guna causa habria para que tti (Cristo) debieses ser hecho Dios... » *. 
Identica afirmacion encontramos en las obras escritas por cste autor 
cntre los aiios 1117 y 1126 c . Es en cste aiio cuando muda dc opi- 
nion con su obra De victoria Verbi Dei 6 y al aiio siguicntc, 1127, 
en la obra De gloria et hotiore Filii honiitiis propone el motivo de 
la Encarnacion como problema en el sentido escolastico. Dice: 
« Utrum... Filius Dei... etiamsi peccatum, propter quod omnes 
morimur, non intercessisset, homo fierit, an non » 7 . Al responder 
afirmativamente establece la celebre distincion cntre Encarnacion 
pasible c impasible : el pecado solo hace que la Encarnacion se rea- 



* Mignc PL c. 167, c. 1610. 

* O. cit., t. 168, c. 558; 938, 636, 680; t. 167, c. 75. 

8 O. cit., t. 169, c. 1246. Dc ghrificationc Triniiatis, t. 169, c. 75. 

7 O. cit., t. 168, c. 1628. 
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lice dc un modo pasible. « Nam de eo quod mortalis homo non 
fierit, quod mortale corpus non sumeret, nisi peccatum accidisset, 
propter quod et nos omnes facti sumus mortales, nulli dubium est, 
nulli nisi infideli incognitum est. Illud quaerimus, utrum hoc fu- 
turum ct humano generi aliquo modo necessarium crat, ut Deus- 
Homo fierit caput et Rex omnium, ut nunc est, et quid de hoc res- 
pondebitur. Nimirum de omnibus Sanctis et electis certum est, 
quia nati fuissent omiies, et soli, si non accidisset illud peccatum 
primae praevaricationis... quod de isto capite, et rege omnium 
electorum angelorum et hominum sentiendum, nisi quod et ipse 
maxime causam necessariam non habuerit ipsum peccatum, ut fierit ex 
hominibus delitias suae caritatis habiturus cum filiis hominum ? 
(Proi>. VIII) ». Aqui el autor declara que la Encarnacion es inde- 
pendiente del pecado y que este tan solo influyo en el modo de la 
venida de Cristo, que se realizo no ya en carne impasible sino pa- 
sible. i Y cual es, entonces el motivo ? Lineas atras del texto citado 
lo dice: «,; Cual es la causa, escribe, por la cual Dios lo creo todo, 
sino este Hijo del Hombre ? Religiosamente se ha de decir, re- 
verentemente se ha de oir, que para coronar de gloria y honor a 
este Hijo, Dios lo ha creado todo » 8 . 

Por lo tanto, para Ruperto el motivo de la Encarnaci6n me* 
el que Cristo fuese el fin de la creation. Notese la ausencia de prue- 
bas para sostener la tesis. 

b) Honorio de Autun 

Por los ailos de la muerte del Abad Ruperto, Honorio de 
Autun publico en forma de dialogos su obra Libellus octo quaestionum. 
En clla el autor da como motivo de la Encarnacion el que la na- 
turalcza humana pudiese ser deificada y afirma igualmente que el 
pecado solo es causa de la pasion y muerte de Cristo. En un dia- 
logo pregunta el discipulo al maestro : « Velleni doceri utrum Chris- 
tus incarnarctur si homo in paradiso pcrstitissct ? Cum eiiim tota 
Scriptura clamat, Christum pro humana redemtione venisse, pu- 
tatur nunquam in carne venisse, si homo non peccasset quern redi- 
meret: et sic videtur peccatum hominis Eiisse Christi causa incar- 
nationis ». Y responde el maestro: « Peccatum primi hominis non f nit 
causa Christi incaruationis, sed potius fuit causa mortis et damnationis: 
causa autem incaruationis fuit praedestinatio hunumae deifcationis... Ab 



• O. cit., t. 168, c. 1624. 
-i — j^^ »» — «- — • " ■ . 
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aeteruo quippe a Deo erat praedestinatum, ut homo deificarctur, 
dicente Domino: Pater dilexisti eos ante constitutionem niiuidi 
(Joh. XVII), subaudi per me deificandos » °. 

Las pruebas de Honorio son: a) sin la Encarnacion no hubicse 
sido deificado el hombre; b) la instituci6n del matrimonio que, 
seguii San Pablo, es simbolo dc la union entre Cristo y la Iglcsia. 
La institution fue antes del pecado, luego Cristo es independiente 
del mismo; y c) el texto de San Pablo: Dens ante mundi constitu- 
tionem elegit nos in Christo (Eph. 1,4). 

Como aparece claramente, para Honorio la Encarnacion es 
independiente del pecado sin querer decir ello que la predestina- 
tion de Cristo sea absoluta, como sostendra mas tardc la Escuela 
Franciscana. La tesis de Honorio supone primero la predestina- 
tion del Hombre y el decreto divino de deificar a &te. 

c) Roberto Grosseteste 

Este gran autor de la Edad Media se nos presenta como uno 
de los mayores defensores de la independencia de la Encarnacion 
del pecado de Adan. Entre todos los autorcs es el que mas pruebas 
aduce. Sin embargo, como Honorio, Grosseteste no defiende pro- 
piamente la Predestination absoluta: para'el la Encarnacion tuvo 
como motivo la « nnivcrsitatis creaturarum perfectio ». Para sostencr 
la tesis aduce 16 pruebas, que en su mayor parte, hoy en dia dc 
ninguna manera las podriamos sostencr. Grosseteste trata de nuestro 
problema en la obra De cessatione Legalimn. Por ser poco conocidas 
hacemos un resumen de las 10 principales. 

la. Dios como soberano bien, es de suyo difusivo. 

2a. Cristo constituye la perfection del univcrso. No se puede 
admitir que el hombre por su fidclidad hubiese sido privado del 
mayor bien de la creation. 

3a. Sin Cristo la Iglesia hubicra quedado sin cabeza. 

4a. La Encarnacion nos mcrccio no solo la Rcdcnci6n sino 
tambi6i los socorros ncccsanos para obrar dc una manera mcri- 
toria. Es mas facil satisfacer por el pecado-ofensa al Bien infinito, 
que alcanzar el bien infinito en si mismo. Por tanto el hombre en 
el estado de inocencia hubiera neccsitado tambien dc un mediador. 



• O. ci/., t. 172, c. 1887. Notese que cl tcxto ])ropio tic la Hscritura cs: « quia di- 
lexisti me » (Jon., 17,24) y no « quia dilexisti cos». 
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5a. Somos hijos adoptivos de Dios. Mas para que haya adop- 
tion se requiere que el que adopta y el adoptado sean de la misma 
naturaleza. Luego Adan inocente hijo adoptivo de Dios, demanda 
la Encarnacion. 

6a. La union entre Cristo y la Iglcsia, prefigurada en la union 
de Adan y Eva, aun en el estado de inocencia. 

7a. Sin la Encarnacion no se tendria una beatitud completa. 

8a. Toda la creacion fue hecha para unirsc a su fin. Solo en 
esta union encuentra su perfeccion. Mas la union se realiza o directa- 
mente, lo que aqui es imposible, o por medio de otra criatura que 
sea un punto de encuentro entre Dios y la criatura. Luego solo 
por la Union Hipostatica la creacion entera puede alcanzar su per- 
feccion uniendose a su fin. 

9a. La perfeccion del' universo requiere que el hombre sea 
engendrado de todos los modos posibles. Fu^ producido sin in- 
tervention del liombre y la mujer en Adan; fue producido sin 
intervention de la mujer en Eva; luego faltaba la production de 
solo el liombre sin intervention de la mujer, lo cual se realiza en 
la Encarnacion. 

10a. Entre las diversas transformaciones posibles de la materia 
y el pecado de Adan no hay ninguna relation. Que exista o no el 
pecado, las diversas especies de transformaciones permanecen iden- 
ticas. Ahora bien, por la Transubstanciacion tenemos al Verbo En- 
carnado, luego... 

Como se ve, Grosseteste solo trae pruebas de razon y su tesis no 
es la de.la Predestination absoluta; mas como el dice: « sola redem- 
ptio non fuit causa incarnationis scd universitatis creaturarum per- 
fectio » 10 , supone, por lo tanto, primero la creacion. 

d) San Alberto Magno 

Ignoramos si este Santo, maestro de Santo Tomas, conocio 
las pruebas de Grosseteste. Lo cierto es que tanto su opinion como 
sus pruebas son de la misma naturaleza. San Alberto Magno pone 
asi la cuestion: «An si homo non peccasset, Filius Dei incarnatus 
fuisset » n . Para la solution afirmativa se apoya en seis pruebas 



10 Cf. P. Chrysostome, La redemption est-elle le motif de V incarnation ? en La France 
Franciscaine, XIV (1931) 1199; Le motif de I' incarnation, en Etudes Franciscaines, XXXIV, 
1922, 488. 

11 Opera-Lugdunensi, t. XV, III Sent., d. XX, a. IV, 202, Ed. de 1651. 
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que, como las de Grosseteste, dicen relacion a la perfeccioti del nni- 
verso y por lo cual me parece inutil traerlas a menci6n. San Alberto 
Magno resuelve el problema asi: « In hac quaestione solutio inccrta 
est, sed quantum possum opinari, credo quod Filius Dei factus fuis- 
set homo, etiamsi ntinquam fuisset peccatum... tamcn nihil de 
hoc asserendo dico: sed credo hoc quod dixi, magis concordari 
pietatis fidei ». 

Hacemos notar aqui: a) las pruebas aducidas no miran al esta- 
blccimiento de la tesis del primado absoluto, sino a la perfecci6n 
universal, y b) es curioso que el santo se decida a dar su opinion 
en cuanto esta concuerda con la «pietas fidei»; es cosa sabida que 
esta para los escolasticos sc reficre a la Sagrada Escritura y sin 
embargo San Alberto no aducc ninguna prueba cscrituristica. 

e) Alejandro de Hales (1245) 

Nos encontramos ahora ante el fundador de la Escuela Fran- 
ciscana y el Maestro de San Buenaventura. Ante todo debemos 
decir que' la Suma Halcsiana no trat6 del «motivo» de la Encarna- 
cion; tan s6lo de su conveniencia, distinguicndo cntrc conveniencia 
antes del pecado y despucs del pecado 12 . 

Varios autores, entre ellos el Padre Bissen 13 , sostiencn que en 
Hales hay que tomar el termino « conveniencia » por el dc « motivo ». 
Empero, tengo para mi como mas cierta la tesis sostenida por los 
padres editores de las obras de San Buenaventura 14 , por el abad 
Michel 1B , por Scheeben 16 y por el mismo Padre Longprd, de que 
Alejandro no responde aqui a la cuesti6n de cual fuc la raz6n, el 
motivo de la Encarnaci6n y por lo tanto no pucde ser enumerado 
entre los defensores de ninguna de las dos opinioncs existentcs 
acerca del problema estudiado, que trata no de la conveniencia o 
posibilidad, sino del hecho de la Encarnacion. Sostenemos esta 
tesis por varias razoncs: a) Alejandro trata csto, como ya dijimos, 
al tratar de la conveniencia; b) acentua bastantc la palabra « conve- 
niencia » v.g. « etiamsi non fuisset humana natura lapsa adhuc est 
convenientia ad incaniationem»... « adhuc est poncre convenicntiam 



14 Opera omnia, Quaracchi, t. IV, Simmia Tlieoi, 1. Ill, q. II, t. II, 41. 

13 De motivo huamationis, en Antonianum, VII (1932) 317-323. 

14 Opera omnia, t. Ill, Storia, 1, a. 2, Q. L, 28. 

» Dictionnaire de la Theohgie Catholiqiic, Pan's, 1927, t. VII, col. 1495. 
" Handbuch del Kath. Dogntatik III, 374, Freiburg, i.B. 1828. 
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incarnarionis »; c) si, como quiere el Padre Bissen, hay que identi- 
ficar « conveniencia » con « motivo », tendriamos en Hales una 
contradiction. Porque el prueba la conveniencia « post peccatum » 
por el mismo pecado, y si el termino « conveniencia » se toma por 
el de « razon » o « motivo », tendriamos que primero afirma que 
la « razon » de la Encarnacion fue el pecado e inmediatamente 
despues, que el pecado no fue la « razon »; d) el Padre Bissen trae 
textos dc otras partes de la Suma Teologica como apoyo de su 
tesis. Pero igualmente existen otros textos que dicen lo contrario. 
Alejandro, v.g. escribe: «Caritas est prima ratio Incarnationis » "; 
I de que* caridad se trata aqui ? El mismo P. Bissen nos lo dice: no 
se trata dc « caritate ilia fontali qua Dcus summe diligit se ct vult 
diligi summe ab alio, quam exaltat Doctor subtilis, sed de caritate , 
quatenus nobis innotescit ex praesenti verum statu, scilicet de cari- 
tate moventi summam bonitatem ad reparationis generis humani 18 ». 
Y precisamente antes ese texto el P. Bissen tuvo que escribir: 
« concedimus libenter quod manet dubium, et grave dubium, 
circa mentem Doctoris irrefragabilis » 19 . 

Sin embargo, aim en el caso de aceptar la tesis del Padre Bis- 
sen, examinando el texto de Hales debemos concluir que no se 
trata de la Predestination absoluta, sino de la predestination para 
la perfection del uniuerso, como lo ban sostcnido los autorcs hasta 
aqui cstudiados. Esto aparece claro en las prucbas, a) Si Dios es 
sumo bien (lo que afirma Hales) y si, como dice Dionisio, «bo- 
num est diffusivum sui esse » 20 , se sigue que, supuesta la existen- 
tia de la creatura, « existente creatura », conviene que El se comu- 
que a ella de un modo soberano, el cual no puede ser otro que la 
Encarnacion; b) segiin San Augustin « Deus factus est homo, ut 
totum hominem se beatificaret » 21 , luego si el hombre ha de ser 
todo beatificado, dice Hales: « oportet Deus esse corporalem et 
sensibilem ». Estas dos pruebas suponen primero la creation y 
despues la predestination de Cristo como difusion de Dios en la 
criatura y como medio de deification. Luego no hay Predestina- 
tion absoluta de Cristo. Alejandro tiene despue*s otras dos pruebas 



" O. cit., IV, n. 69, 101. 
" O. cit., 321. 
" O. cit., 320. 

20 Estc principio alegado por casi todos los autorcs cstudiados, sc cncucntra en 
Dc diuinis nominibus, c. 4, 1 y 7, PL 3, c. 694, 702. Cf. t. 122, c. 1129, 1132. 

11 Cf SKirnn-AcnsTfN Dp sntritu et aniinn, r 9. PI. L 40. c. 782. __ 
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deducidas de la perfeccion del universo, semejantes a las de Gros- 
setcste y Alberto Magno. 

Por tanto, en el caso de que Hales hablara de la « raz6n » de la 
Encarnacion, tendriamos que defiende su independencia del pe- 
cado mas no prueba la Predestinacion absoluta, que, como ya he- 
mos afirmado varias veces, es la tesis defendida por la Escucla 
Franciscana. 

Era el aiio 1245 cuando dejo de existir Alejandro de Hales. La 
opinion de los autores estudiados, que « Calificacion » tcologica 
tenia en ese entonces ? Sin duda alguna podemos afirmar que era 
la sentencia comun. Los autores no dcjan dc vcr la cxistencia de una 
division de opiniones. Si tracn razoncs en contra, no quicrcn dccir 
con ello que sean sostenidas por otros autores: son objecioncs que 
ellos creen que les pueden ser hechas. Ademas tencmos el valioso 
testimonio de Rogerio y Marston, quien escribio sus Quodli- 
betales hacia 1280. Rogerio al tratar la cuestion del motivo de la 
Encarnacion nos dice que la tesis de la independencia era senten- 
cia comun entre los « sacri doctores antiqui », y que la contraria, o 
sea la de la dependencia del pecado « communiter tcnent moderni 
doctores ». Y sabemos que los « antiqui » eran los doctorcs hasta 
Alejandro de Hales y los « moderni » eran Santo Tomas, San Bue- 
naventura 22 . 

Antes de entrar de llcno a estudiar a San Bonaventura saque- 
mos en limpio las conclusiones de esta parte que nos ayudaran 
grandemente a la comprension del Doctor Serafico. 

1° Los doctores anteriores a 1245 afirman que la Encarnacion 
es independiente del pecado de Adan. 

2° Estos mismos autores dcfiendcn como motivo de la Encama- 
cion la perfeccion del universo y la beatification del hombre. Por tanto 
no dcfienden ana Predestination absoluta, independiente de toda cria- 
tura, que sera la tesis mas tarde defendida por la Escucla Franciscana. 
La tesis de la Predestinacion de Cristo para perfcccionar un uni- 
verso ya existence nada tiene de comun con la Predestinacion 
absoluta. 

3° Aquella tesis dc la independc la comun hasta 1245. 

No existia division de opiniones. 



13 Cf. P. Chrysostomi-, La Rhicmptiou est cllc..., > 18. 
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4° Las pruebas de tal tesis no se apoyan en la Escritura ni en 
la Tradition. Son pruebas de razon. 

5° En el fondo estas pruebas pecan por optimismo. Significan 
en cierto modo una necesjdad de la Encarnacion por parte de 
Dios. Desaparece asi la nota mas bella de la Encarnaci6n, ya sea 
en la opinion tomista, o ya en la escotista 23 . 

6° En la formulacion de la cuestion, siempre entra el « si Adan 
no hubicra pecado », lo que puede hacer creer que se trata de una 
simple hipotesis y no de un lieclio consumado, formulacion que de 
por si dificulta la solucion del problema. 



Ill - La opinion de San Buenaventura 

Encontramos al Serafico Doctor comentando las Sentencias 
de Pedro Lombardo en 1250, es decir, cinco afios despuds de la 
muerte de su Maestro Alejandro de Hales. La historia de la teo- 
logia en lo que se refiere al motivo de la Encarnacion guarda un 
completo silencio acerca de estos cinco afios. Vimos como San 
Buenaventura tiene como la via mas scgura. la opinion comun. 
,; Por que no trata cl ni siquicra de la conveniencia de la Encarnacion 
en la hipotesis de que Adan no hubiera pecado, como su Maestro 
Alejandro de Hales ? Mas entremos en el texto. 

A) El problema 

Notemos primero que en la evolution de la tesis de la Predes- 
tination absoluta de Cristo, la position o enunciation del problema 
por parte de S. Buenaventura representa un avance. Los autores 
anteriorcs, como vimos, ponian el problema en un sentido hipo- 
tctico: «Si Adan no hubiese pecado... ». El Doctor Serafico se hace 
la prcgunta de un modo absoluto, desligando la Predestination del 
pecado : « Quae tuerit incarnationis ratio praccipua » 2i . Este plan- 
tcamiento del problema, sin duda algnna, favorecio la solucion 
dada mas tarde por la Escnela Franciscana. 



43 Hay que distinguir cl optimismo dc estos autores de nquel ticinpo dcSau Anselmo 
para cl cual era necesaria la Encarnacidii si cl hombre habla de alcanzar cl pcrd6n dc su 
pecado y la salvacion etcrna. Cf. Julian Alameda, Tcologfa de San Anselmo, en Revista 
Bpmola ilc Tcohgia, XII (1952) 373, 6 ss. 
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Eii la exposicion cncontramos una frase de suma importancia 
para nosotros: « Circa hoc duplex magistrorum opinio... quidam 
dixerunt... quod praecipua ratio incarnationis... est perfcctio mul- 
tiplex surgens ex dignitate illius operis. Incarnatio eiiim facit ad 
perfectionem hominis et per consequens ad pcrfectionem tortus universi... 
Aliorum vero opinio fuit quod praecipua ratio incarnationis est 
reparatio humani generis » 25 . Veamos la importancia de 6stc texto : 

a) Vimos en la segunda parte de nuestro estudio que la sen- 
tencia que afirma la independencia de la Encarnacion del pecado 
de Adan era sentencia comiin hasta 1245 y que en csto no ex'stia 
diversidad de opiniones. Ahora nos dice San Buenaventura que 
entre los teologos hay dos opiniones. <* Quienes son esos tcologos ? 
Ignoramos sus nombrcs. Quizas fucron cl succsor dc Alejandro y 
numerosos teologos de la Univcrsidad de Paris. Y decimos nu- 
merosbs teologos, porque, si como vimos, S. Buenaventura sigue 
en todo el tratado del Verbo Encarnado la opinion mas comiin 
y si, como nos dice el mismo, en todos los problemas de dificil 
solution siguio esa via, el no abrazar la tcsis sostcnida hasta 1245, 
que era la comun, quiere decir que la nueva tesis era sostcnida por 
muclios tcologos. 

b) Las pruebas aducidas por los te6logos de la nueva tesis 
tambien las podemos deducir de la cxposicion del Santo. Habiamos 
visto que las pruebas aducidas por los teologos anteriores a 1245 
para defender la tesis de la independencia de la Encarnacion del 
pecado, eran pruebas de razon. Ahora, en San Buenaventura, las 
pruebas en pro de la sentencia que dice ser el pecado la raz6n de 
la Encarnacion, son pruebas sacadas de la Escritura y de la Tradi- 
tion. Podemos decir, cntonces, que ha mudado la argumentation. 
Los teologos de tal sentencia aducen ahora dichos tcxtos, y con 
ellos introducen la preocupacion dc los espiritus dc si en vcrdad la 
Encarnacion era independientc del pecado, Y si tencmos en cucnta 
lo que significaba para un teologo escolastico la « pietas fidci », 
comprenderemos cntonces la duda, la preocupacion del Santo, 
inclinado a la nueva opinion, por estar dc acucrdo su argumcn- 
tacion con la « pietas fidei ». 

c) En tercer lugar debemos notar aqui que las tesis sobrc las 
cualcs S. Buenaventura dani un juicio son: la redencion o hi per- 
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fecdon del hombre y del universo como motivos de la Encarnacion. 
Por lo tanto desconoce el Santo la tesis de la Predestnaci6n absoluta. 

B) Los juicios del Santo 

Podemos muy bien distinguir dos juicios en San Buenaventura 
respecto al problema, del motivo de la Encarnaci6n. Uno teologico 
y otro « sentimental », o niejor, uno objetivo y otro subjetivo. 

Despues de exponer las dos sentencias, el Doctor Serafico da 
su juicio objetivo. « Quis autem modorum dicendi verior sit, novit 
ille qui pro nobis incarnari dignatus est. Quis etiam horum alteri 
praeponendus sit difficile est videre pro eo quo uterque modus ca- 
tholicus est et a viris catholicis sustinetur. Uterque etiam modus 
excitat animam ad- devotjonem secundum diversas rationes» 26 . 
Por tanto, para San Buenaventura ninguna de las dos opiniones se 
presenta con suficiente certeza. No podemos saber cual es la causa 
de esa maravillosa obra de la Encarnacion de Hijo de Dios. Solo 
El lo sabe. Aim mas, es dificil, asi lo considera el Santo, dar la 
opinion sobre cual de las dos sentencias se debe preferir, pues son 
ortodoxas y mueven a la devotion. 

No existiendo aqui un conocimiento cierto, ni su posibilidad, 
el Santo se resuelve por una de las sentencias, por aquella segunda 
sentencia que dice ser la Redencion la causa de la Encarnacion. 
La primera, sostenida antes del 1245: «videtur... magis consonare 
jttdicio fationis; mas la segunda «plus consonat pietati fidei » ■' es el 
juicio subjetivo. 

Veamos aliora las causas que influyeron para dar cste juicio, o 
mejor, para abrazar tal opinion. 

a) La tesis de la independencia se basaba solo en pruebas de 
razon. La otra, aim en el caso de no dar certeza absoluta estaba mas 
de acuerdo con el texto de la Escritura y de los Santos Padres. 
En San Buenaventura encontramos varios textos escrituristicos y 
patristicos, especialmente de S. Augustin. Igualmente San Bue- 
naventura llama la atencion sobre la primera tesis diciendo que 
glorifica menos a Dios por encerrar en si una necesidad de la En- 
carnacion, « quamdam necessitatem Incarnationis », lo cual cierta- 
mente ya lo pudimos comprobar. Finalmente dice que la Encar- 
nacion significa exceso de bondad que pide como causa propor- 



» O. cit., 24. 
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cionada un exccso dc malicia; y a csto decimos nosotros que esta 
cierto pero si se refierc a la Encarnaci6n pasible. 

En cnanto a los textos dc la Escritura nos prcguntamos: 
,; S. Buenaventura no se dio cuenta dc que tales textos prcscntan la 
Redencion como causa de la Encarnacion, pero no como causa 
linica ? <; No encontro otros textos que suponen que la Encarnacion 
no fue motivada exclusivamente por el pecado ? Para responder 
debemos tener en cuenta que los textos aducidos por los defensores 
de la tesis de la dependencia son cxplicitos, aparecen inmediata- 
mente a la vista, cosa que no os debe maravillar, pucs la Revela- 
tion fue dada despues del pecado, del cual seria liberado el hombre 
por medio de la Redencion; luego era natural llamar la atencion 
de los hombres sobre la influcncia del pecado en la Encarnacion, 
influencia no negada por la Escuela Franciscana al decir esta que 
el pecado fue causa de la Encarnacion pasible. Por otra parte los 
textos en defensa de la tesis de la Predestination absoluta no son 
tan explicitos: se prestan a diversas mterpretacioncs, exigen mas 
exegesis y exegesis literal. Aliora bien, sabemos que en los textos 
explicitos la exegesis medieval era literal, mas en los otros, im- 
plicitos, que piden un progreso interpretativo, era tropologica, 
moral, espiritnal. Por tanto San Buenaventura ante tales textos 
explicitos y con la exegesis de entonccs, fue condicionado por su 
($poca en la opinion que siguio. Cosa semejante podemos decir 
con relation a los Santos Padre: sabemos que no trataron ex- 
profeso el problema, a lo cual debemos anadir que los medievales 
carccian de colecciones de las obras de los Santos Padres, que fa- 
cilitaran su estudio. 

b) Otra causa para la solution bonaventuriana es la ya mencio- 
nada del numero de teologos que debicron defender tal tesis, si 
como vimos S. Buenaventura sigue la opinion comiin en el tra- 
tado del Verbo Encarnado. 

c) Una terceracausa, de gran importancia para el Serafico 
Doctor, era el hecho de moverlo mas a la devotion la tesis dc la 
Redencion como motivo de la Encarnacion, que aquclla otra, en 
la cual el Verbo se liace hombre para perfeccionar cl universo. Y 
en esto tiene toda la razon: la primera tesis inflama mas en cl amor; 
la segunda con su optimismo arrebata a la Encarnacion la nota mas 
bclla: el scr obra del amor y no de una ncccsidad de Dios. Para 
San Buenaventura, Principe dc los misticos, vale mas la logica del 
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Empero, debemos preguntarnos : si San Buenaventura hubiese 
alcanzado a conocer la propia sentencia de la Escuela Franciscana, 
la sentencia de la Predestinacion absoluta, ,; no la habria seguido ? 
^ Acaso nuestra sentencia no demuestra mas amor y por lo mismo 
excita mas a la devocion ? Cristo alii se encarna por amor y ante el 
hecho del pecado, sublima ese amor hasta lo maximo, naciendo no 
ya de un modo impasible, glorioso, sino mortal, pasible, en estado 
de humiliation para obligarnos asi mas para con El. Por otra parte, 
si S. Buenaventura piensa que la opiiii6n contraria glorifica menos 
a Dios que la suya, i que diria al conocer la sentencia de la Escuela 
Franciscana que glorifica mas a Dios, que aquella que el siguio, 
en la cual el motivo del avenimiento de Cristo lo coloca en un 
piano accidental y secundario ? La sentencia que mas tarde defen- 
deran los hermanos de San Buenaventura, no solo excita mas a la 
devocion y es mas digna de Dios, sino que esta mas de acuerdo 
con toda la teologia bonaventuriana que quiere demostrar como 
estamos llamados a unirnos con Dios por medio de todas las cria- 
turas, como estas son simbolos, sombras, figuras del Seiior que 
nos recnerdan nuestro fin, que nos excitan al amor. Cristo apare- 
ceria entonces como el « Summus condiligens » como el medio 
de union entre Dios y la criatura, como centre del universo, que 
es el fin propuesto por Buenaventura en su Cristologia. Recor- 
demos que el Serafico Doctor es el mistico de la Cruz. El amor 
de Cristo solo lo veia en toda su grandeza cuando contemplaba el 
divino Corazon traspasado alia en lo alto de la Cruz. Entonces 
Cristo es el centro de la liistoria, el centro del universo. Mas este 
cristoccntrismo bonaventuriano tendria mas firmes fundamentos 
si cl Santo hubiera resuelto el problema del motivo de la Encar- 
nacion en un sentido escotista. Entonces mas profundidad tendrian 
sus palabras cuando escribe en un arranque lirico: O quam muni- 
ficus factus es in nuptiis tuis, rex et spouse, bone Jesu; quam large 
omnia quae habuisti tradidisti! Ecce, ipsis cruxifixoribus tuis ora- 
tionis affectum; latroni paradisum; matri filium; filio matrem; 
mortuis vitam, nianibus Patris animam tuam, toti mundo signa 
tuac potcntiae obtulisti, pro rcdimendo servo 11011 ex parte sed 
to turn saiigiiincm multis et largis foraminibus effudisti... » 28 . O 
cuando vc en cl Corazon de Cristo cl simbolo del amor divino: 
« O quam bonum et iucunduni est habitare in corde hoc ! Bonus 
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thesaurus, pretiosa margarita cor tuum, optime Jcsu, quam fosso 
agro corporis tui, invenimus. Quis hanc margaritam abiiciat ? 
quis potius dabo o nines margaritas; cogitationes et affectiones 
meas commutabo et comparabo illam mihi; iactans omncm cogita- 
tum meum in cor boni Jcsu ct sine fallatia illud mc cnutrict » 20 . 
Entonces estas palabras tendrian el mis mo valor que aquellas de 
Escoto : « De facto sua ratio passioncm suam ordinavit, obtulit 
Patri pro nobis, ideo multum tcncmur ci. Ex quo enim alitcr 
potuisset homo redimi, tamen ex sua libera voluntatc sic redimit, 
multum ei tencmur, amplius quam si sic ncccssario non alitcr 
potuisscmus fuissc redempti : Ideo ad allicicndum nos ad amorcm 
suum; ut credo, hoc praecipue fecit, quia voluit hominem amplius 
teneri Deo » 30 . 

d) Otro motivo que dcbcmos tcncr en cuenta para comprender 
la solucion bonaventuriana es el haber estado muy influido por 
San Agustin en lo que se reficre a la corrupcion de la naturalcza 
humana por el pecado. San Buenaventura considcraba a Cristo 
ante todo como medico mas que como primogenito; y los sa- 
cramentos antes como medicina que como fuentcs de vida y san- 
tidad: « Si autcm tolluntur vulncra, medicinac iam non est causa » 31 . 

C) i Solucion exchisivista ? 

Hemos visto como San Buenaventura sc inclina a una scnten- 
cia no porque ella se presentc evidente, sino porquc esta mas de 
acuerdo con la « pietas fidei », excita mas a la devocion y es sen- 
tencia comun en ese entonces. Hemos llamado con insistencia la 
atencion sobre la tesis que el deja a un lado: la Encarnacion para 
perfection del hombre y del univcrso. Nos haccmos aliora la 
siguientc prcgunta: al aceptar una sentencia, ,; lo hacc en un scntido 
exclusivista ? Y respondemos: no. Hay muchos tcxtos del Santo 
que nos dejan vcr como cl alcanzaba a vislumbrar otros motivos 
superiores al de la Redencion. Citemos algunos: 

1° Al seguir una opinion, nos dice cxpresamentc que lo hace 
« sine prciudicio » de la otra. Es cicrto que contesta a los argu- 
mentos de la sentencia no scguida por el, mas esto nada quicrc 
deeir, ya que sc trata dc una tesis que no se puede defender. Accpta 
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el Santo, por lo mcnos, la posibilidad de un motivo distinto del 
de la Redencion. 

2° Afirma que de su opini6n no se sigue « quod Deus prae- 
dcstinaverit Christum principaliter, immo multo principalius » 3a . 

3° « Dens qui ab aeterno praescivit lapsum generis humani, 
idco fecit (illud) quia se recupcraturum cognovit, ct ideo princi- 
palius in intentionc (Dei) fui reparatio lapsi quam conditio eius ad 
lapsum possibilis » 33 . 

4° « In Christo est thesaurus omnis essentiae » 34 . 

5° « Omnes iusti, ubicumque sint et quandocumque fuerint, 
unum afflciunt corpus Christi mysticum, sensum et motum susci- 
piendo ab uno capite htfluente secundum fontalem, radicalem et 
originalcm plcnitudinem omnis gratiae in Christo habitantis sicut 
in fonte » 35 . 

6° « In Christo est thesaurus omnis gratiae; ipse enim est 
plenus gratia et veritate de cuius plenitudine hauriunt angeli et 
nomines. Ipse enim fontalem plenitudinem habet... In Christo 
est thesaurus omnis gloriae. Quidquid habent angeli et homines, 
quicumquc salvandi sunt usque in diem iudicii, de ipso quasi de 
thesauro hauriunt sive pertineat ad stolam corporis sive animae » 3fl . 

7° « Deum mens nostra contemplatur in Christo... vivendo 
simul in unum primum et ultimum, summiim et imum, circumfe- 
rentias et centrum, alpham et omegam, causatum et causam, crea- 
torem et creaturam, librum scilicet scriptum intus extra, iam per- 
venit ad quamdam rem perfectam » 37 . 

8° « Christus est supra omnem perfectionem universitatis, sive 
quantum ad creaturam, sive quantum ad gratiam». 

9° San Buenaventura repetidas veces acentua la perfection del 
universo a semejanza del circulo, y siempre termina: « cum ergo 
Deus factus est homo, Dei perfecta sunt opera », y esto en cuanto 
Cristo uniria los dos extremos para formar un circulo. Ahora, 
bien, como no se puede afirmar que las obras de Dios no son per- 
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fectas, se debe admitir, coucluye el Santo, la Encarnaci6n, aim 
fucra del estado de pecado 3B . 

Todos estos textos y muchos otros 3B nos llevau a concluir 
que San Buenaventura no solo alcanzo a vislumbrar la indepen- 
dencia de la Encarnacion del pecado, sino tambidn la Predcstina- 
cion absoluta de Cristo en el sentido afirmativo por la Escucla 
Franciscana. Es suficiente un examen cuidadoso de tales textos 
para hacer esta afirmaci6n 40 . 



CONCLUSIONES 

it 

Despuds de lo estudiado podemos dar las siguientes conclu- 
siones que son a la vez la respuesta a las prcguntas que nos liicimos 
al principio de este estudio: 

la. La tesis rechazada por San Buenaventura es aquella soste- 
nida por los autores anteriores a 1245, es decir, la que prcsenta la 
perfection del hombre y del universo como niotivo de la Encar- 
nacion. Es un error, pues, afirmar que el Seraflco Doctor cx- 
profeso rechazo la tesis escotista. No la podia rechazar, pues no 
la conocia. Y repitamos por ultima vez que la tesis que rechaza 
nada tiene que ver con la escotista, a no ser en la parte negativa. 

2a. San Buenaventura al abrazar una de las opiniones no lo 
hace por la certeza que encierra en si misma, sino porque lo exci- 
taba mas a la devotion, estaba mas de acuerdo con la « pietas fidei » 
y era mas digna de Dios que la otra. 

3a. En esta position q"e toma San Bonaventura esta condi- 
cionado por los siguientes factores: el optimismo de la tesis, la 
carencia de pruebas escrituristicas y patristicas (« pietas fidei ») en 
esta tesis; la no existencia de textos cxplicitos en la Escritura que 
demonstraran otro motivo distinto del de la Rcdeucion, y la con- 



aa Cf. In Nat. Domini, Scnno II (t. IX, 109); / Sent., d. 37, p. I, a. 3, q. 2 (t. 684 b); 
IV Sent., d. 24, p. I, a. 1, q. 1 (IV, 609) ccc. 

89 Cf. Ill Sent., d. 32, q. 5, d. 3, 705-706; d.I, a. 2,q. 1, con 1, III, 20 ab; Iircuil. p. 4, 
c. 1 (t. V, 241 a), etc. 

40 Para textos sobre cl l'riniado absolute de Cristo en San HuiiNAViiNTUUA, sc pucde 
consultar The Kingship of Jem Christ. According to Saint lioiiiwcnttire and Messed Duns 
Scottts, por Efren Longpre, trad, del Italiano dc Daniel J. Harry Oi : M, 2-12, Paterson, 
1944. 
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sideracion augustiniana medieval de que la naturaleza habia sido 
herida en si por el pecado original. 

4a. Su position no es exclusivista, pues el Santo tiene textoj 
que contradicen su position. Estos textos, sin embargo no nos per- 
mi ten catalogar a San Buenaventura entre los defensores de la 
Predcstinacion absoluta. 

5a. En la evolution progresiva del problema del motivo su- 
premo de la Encarnacion a San Buenaventura le dcbemos el pla- 
neamicnto del problema en forma absoluta y el haber mudado de 
argumentation, abandonando las pruebas de razon sostenidas hasta 
1245 y buscando textos de la Escritura y de los Santos Padres que 
pudicsen dar una solution. 

6a. Finalmente dcbemos afirmar que San Buenaventura si no 
alcanzo a conocer la sentencia defendida mas tarde por la Escuela 
Franciscana, con todas sus obras, especialmente con su doctrina 
del ejemplarismo, puso las bases para tal sentencia 41 . 
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LA CONCEPCION LINGUISTICA DEL CONOCIMIENTO EN OCKHAM 



Daniel Herrera Restrepo* 



I. Introduction 

En 1278 el obispo Tempier de Pan's, por comision del Papa, condenaba 
219 proposiciones filosoficas, defendidas en su mayoria por el llamado ave- 
rraismo latino. Este hecho constituyo un paso decisivo en el desarrollo de la 
historia. Algunos historiadores nos lo presentan como un episodio del drama 
entre la mentalidad cristiana y el intelectualismo pagano renaciente a traves 
del influjo, cada vez mayor, en Occidente de Aristoteles. 

Esta interpretation nos parece insuficiente. En realidad, el drama se da- 
ba al interior del mismo cristianismo: el expresaba la lucha entre un cristia- 
nismo feudal y el naciente cristianismo postfeudal. Es cierto que la condena- 
cion alcanzo a veinte tesis que le eran muy caras a Santo Tomas. Pero la conde- 
nacion de estas tesis en parte revelaba las contradicciones entre las nuevas fuer- 
zas postfeudales, a saber, dominicos y franciscanos. En realidad, en el fondo 
jugaban un papel definitivo las nuevas formas y fuerzas sociales que, con el 
correr de los tiempos, darian lugar a la aparicion del nuevo hombre —el- 
homo economicus— y del llamado mundo moderno. 

Recordemos algunos hechos que apuntaban en esa direccion en el mo- 
menta de la condenacion de Tempier. 



Universidad Santo Tomas. 



La unification de occidente bajo el cayado del Papa se debilitaba y 
su lugar apareci'a ya la lucha entre el poder eclesiastico y el poder civil. 

Se hubia iniciado el proceso de formation de las nacionalidades eu- 
upeas. Inglaterra contaba ya con su Carta Magna. 

El fenomeno creciente de la urbanization originaba una economi'a 

rcial, artesanal y financiera, la cual a su vez propiciaba el desarrollo de 

nuevas clases urbanas. Los siervos convertidos en ciudadanos, se asociaban 

para alcanzar deierminados objetivos ecnnomicos, sociales, poli'ticos y cul- 

turales. 

- Consecuencia de lo anterior, los pobres se converti'an en verdadero 
fenomeno social frente a la asociacion de los economicamente "progre- 
sistas". 

— Un nuevo sentido de la naturaleza como objeto, no de contempla- 
6n, sino de experimentation, se abria paso, en especial, dentro de la escuela 
franciscana fundada en Oxford por Grosetesta. 

Mimentando todos estos hechos encontramos una creciente valoriza- 
tion de lo individual y subjetivo. 

Como parte de este contexto y del seno de los ciudadanos libres, habi'an 
surgido dentro de la Iglesia las Ordenes de dominicos y franciscanos, los cua- 
les estaban llamados a desplazar a los monjes que dentro de lasabadfas feu- 
Jales se dedicaban a su santificacion personal, y, a los canonigos regulares, 
mas cercanos a la mentalidad de los monjes que a la de aquellos que forjaban 
una nueva historia. 

Siendo nuestro proposito contribuir a la comprension de Ochham, de- 
tengamonos un momento en Francisco de Asis. Mental y espiritualmente 
fue un agustiniano del siglo XIII. 

Recordemos brevemente como en San \gustfn el dualismo clasico de lo 
inteligible y lo sensible se convirtio en el dualismo de lo temporal y de lo 
eterno, que valora al hombre como interlocutor de Dios y, por ende, como 
superior a toda realidad sensible y material. El hombre en Agustin dejo de 
ocupar su "lugar" en la naturaleza para ocupar un puesto en la historia, his- 
toria concebida como la sucesion de actos voluntarios por encima de la mera 
necesidad de la "naturaleza" sensible que le sirve de escenario. 

Este pensar de Agustfn lo traducia Francisco de Asis en la primacia 
que le otorgaba a la praxis sobre la teoria, en su afirmacion de los seres sin- 
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gulares — hermano sol, hermana luna- sobre la afirmacion de la abstracta 
naturaleza, en la valorization de la subjetividad individual por encima de la 
notion vacia de humanidad. 

Esta mentalidad que implicaba, igualmente, el desarrollo en sus frailes 
de la capacidad de observation y de una sensibilidad especial para interpretar 
la realidad observada en terminos de simbolos y de signos, fue la fuente de 
inspiration de todos los maestros de la Escuela Franciscana. Fueron, preci- 
samente, los primeros maestros de esta escuela, con Juan Peckam a la cabeza, 
quienes llevaron al Obispo Tempier a condenar aquellas tesis que en su ma- 
yoria giraban en torno a la vision de una naturaleza regida por la necesidad 
y en la cual la autonomia de la si bjetividad y la individualidad de esta, desa- 
pareci'an ante la afirmacion de la "unidad del entendimiento" y el determi- 
nismo de lo sensible. 

La condenacion de 1277 significo, entre otras cosas: 

— Un rompimiento de la armom'a, en buena parte obra de Santo To- 
mas, entre fe y razon, entre filosofia y teologfa; 

— Un duro golpe al argumento de la autoridad. El recurso a la autori- 
dad del "filosofo" — Aristotelps— , perdio todo su peso; 

— Una liberation de los espi'ritus para pensar en forma diferente al aris- 
totelismo e, inclusive, en su contra; 

— Una desconfianza en la razon y la afirmacion de la primacia de la 
voluntad; 

— El paso de una metafi'sica de lo universal a una metafisica de lo sin- 
gular; 

— El traslado de la autonomia de la subjetividad divina a la subjetividad 
humana. 

Las corrientes agustinianas y franciscanas se encargaron de sistematizar, 
a finales del siglo XIII, las conclusiones que se siguieron de esta condenacion. 
Una vez hecho esto, los pensadores del siglo XIV, con Ockham a la cabeza, 
procedieron a derrumbar todos los obstaculos para abrir, como ellos mismos 
lo decian, la "via modernorum" en contraposition a la "via antiqua". 

Si Ockham jugo un papel tan importante, <,por que su desconocimien- 
to? i?ot que aparece Ockham en las historias de la filosofia - citemos las de 
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lile y Copleston, bien conocidas en nuestro medio— simplemente como un 
esceptico y un verbalista, culpable de la decadencia de la filosofi'a escolas- 
tica? 

Dejemos de lado a Ockham y recordemos como hoy en dia, gracias al 
conocimiento de textos, se esta revalorizando todo el trabajo innovador que 
se dio, por ejemplo, en logica en los siglos XIV y XV. Sin embargo, no son 
pocos los que todavia al hacer la historia de logica recuerdan la opinion de 
Kant, segun la cual, esta disciplina no habi'a dado un solo paso hacia adelan- 
ie desde Aristoteles. Inclusive, nos recuerdan las palabras de Russel escritas 
en 1918: "El dominio de la logica formal fue, como es sabido, descubierto 
por Aristoteles, y constituyo con la teologia el estudio principal de la Edad 
Media. Pero Aristoteles no va mas alia del silogismo, una parte de este do- 
minio y los escolasticos nunca fueron mas alia de Aristoteles" ' . 

<,C6mo explicar el desconocimiento del trabajo realizado en ese enton- 
ces? Movimientos hostiles a la ciencia dentro del humanismo, el llamado 
(enomeno de la devotio moderna, la reforma, la actitud frente a la logica de 
los racionalistas de los siglos XVII y XVIII — exceptuando a Leibniz— hi- 
cieron desaparecer el trabajo de aquellos pensadores, hasta el punto de que, 
inclusive, al iniciarse la recuperacion y edicion de textos medievales en el 
siglo pasado, no se programo la busqueda de los textos logicos del siglo XIV. 
Es solo a finales de la decada de los treinta que se inicia esta labor. Con la 
edicion crftica de los textos, los interpretes tienen elementossuficientes para 
rectificar opiniones como los de Kant y Russell, 

En el caso de Ockham contamos ya con la edicion de 17 volumenes que 
incluyen practicamente todo su pensamiento filosofico. Su lectura le ha per* 
mitido a E. Moody afirmar que la problematica de Ockham esta relacionada 
directamente con la problematica actual, con el problema "de la estructura 
logica, de la interpretacion semantica y de las implicaciones ontologicas del 
lenguaje cientifico" 2 . Anadamos la opinion de Humberto Eco, quien al ex- 
plicarnos en sus Apostillas como ideo y redacto El Nombre de la Rosa, esa 
gran obra en la que nos ofrece no solo una metafi'sica de la novela policiaca 
sino tambien la metafi'sica del polici'a investigador, nos cuenta como busco 
en Ockham el "auxilio racional para penetrar los misterios del signo en aque- 
llos aspectos donde Saussure aun es obscuro" 3 . Mencionemos un detalle 
mas de Eco que explicita lo que hemos afirmado sobre la mentalidad fran- 
ciscana: el detective protagonista de su novela tenia que ser, segun eljngles 
y franciscano, pues deberia estar "dotado de un gran sentido de la observa- 
cion y una sensibilidad especial para la interpretacion de los indicios, cuali- 
dades que solo se encontraban dentro del ambito franciscano, y con poste- 
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rioridad a Roger Bacon; ademas, solo en los occamistas encontramos una 
teori'a desarrollada de los signos, mejor dicho, ya existia antes, pero entonces 
la interpretation de los signos era de tipo simbolico o bien tendia a leer en 
ellos la presencia de las ideas y los universales. Solo en Bacon y en Occam los 
signos se usan para abordar el conocimiento de los individuos" 4 . 

Es este pensamiento, el tema de mi intervention: la conception signi- 
ficativo-ling'uistica del conocimiento en Ockham, conception que implica 
una' metamorfosis del discurso escolastico, una conversion de la problema- 
tica filosofica en problematica linguistica, en fin, una afirmacion clara de la 
autonomia de la subjetividad, abriendo asf caminos hacia la subjetividad mo- 
derna, hacia el reconocimiento de la actividad total del espi'ritu finito y hacia 
el analisis de los elementos formales y aprioristicos del conocimiento. 

Digamos desde ahora, sin embargo, que estos caminos abiertos por Ock- 
ham hacia la subjetividad de los modernos y hacia la linguisticacion del co- 
nocimiento de los contemporaneos no prueban que el pensador en esos mo- 
mentos hubiese experimentado la trascendencia del problema cn'tico, ni que 
hubiese tenido conciencia clara de la radicalidad del cambio efectuado, ni 
hasta donde seria llevada su ruptura. De lo que si fue plenamente consciente 
fue de la dimension subjetiva de un pensamiento estrictamente cienti'fico y 
digno del hombre: para Ockham la ciencia no puede proceder de la multipli- 
cidad factica de las cosas contingentes, pues, la dignidad concreta del hom- 
bre, a pesar de su limitation, radica en la autonomi'a absoluta desu espi'ritu 
frente a las cosas. 

II. Del concepto-imagen al concepto-signo 

Los predecesores de Ockham, moviendose dentro de una metafisica de 
la universal, trataron de superar la multiplicidad de lo singular mediante la 
postulacion de naturalezas universales al nivel de la estructura cn'tica de los 
singulares. Algunos pensadores concibieron estas naturalezas, de acuerdo con 
el realismo exagerado como entidades existentes en si; otros, siguiendo el 
realismo moderado de Aristoteles, las concibieron no como existentes en si', 
sino en y con las cosas singulares. Problema para estos era, entonces, encon- 
trar el principio que explicaria como una esencia universal se individualiza. 

Ockham pasa de la metafisica de lo universal a una metafisica de lo sin- 
gular mediante la tesis de que no existen naturalezas universales: ser real es 
ser singular 5 ; por consiguiente, no tiene sentido la busqueda de un principio 
de individuation. El verdadero problema es otro: <,como explicar la univer- 
salidad de los conceptos — necesarios para la ciencia— si solo existe lo sin- 
gular? 6 . 
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El punto de partida para Ockham fueron las tesis de la escuela francis- 
cana sobre la primacia de la voluntad y la incondicional libertad de la omni- 
potencia divina, las cuales implicaban la negacion de naturalezas regidas por 
leyes necesarias e inmutables y, por consiguiente, la necesidad de afirmar 
la contingencia radical de los seres singulares. Dada esta contingencia y la no 
existencia de esencias universales y necesarias, el problema del conocimiento 
se reduce para Ockham, como lo seria mas tarde para los empiristas, en des- 
cribe que son de hecho las cosas singulares y como es posible la ciencia, dado 
que esta implica conocimientos universales. 

La concepcion de lo universal "in re", habia permitido a los medievales 
enfrentar el problema del conocimiento cientifico, interpretando a este 
como un acto de reproduction, por via de imagen, de lo que la realidad po- 
sei'a de naturaleza universal. 



Rechazado el universal "extra animan", Ockham explica el conocimien- 
to universal a partir de: 

1. La primacfa del espi'ritu cognoscente sobre el objeto conocido. 

2. Una metafi'sica de la individualidad 7 . 

3. La posibilidad del conocimiento intelectual intuitivo de lo singular 8 . 

4. La concepcion del concepto como signo linguistico natural, signo en 
si vacio que excluye toda causalidad externa y cuyos aspectos fundamentals 
son su caracter intencional o referencial y, por otra parte, su caracter posicio- 
nal o capacidad de ocupar el puesto del objeto significado dentro de una pro- 
posicion. 

5. La centralidad del juicio en la constitucion del conocimiento: cono- 
cer es abordar proposicionalmente la realidad 9 . Pero como no hay proposi- 
tion verdadera sin el juicio de asentamiento o de disentimiento, el juicio es el 
constitutive ultimo del conocer. Este juicio, a su vez, expresa la autosuficien- 
cia del espi'ritu, pues sus elementos estan en y solo en la mente que juzga 10 . 

De acuerdo con lo anterior, para Ockham pensar significa "decir men- 
talmente", paralelo a los discursos verbales o escritos. 

La teon'a es formulada mediante una estructura conceptual que implica 
lassiguientes nociones fundamentals: 

* 
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1. Intuition, como el mero contacto del espfritu y de la cosa, sin media- 
cion causal de ninguna especie: establecido el primer contacto, todo acon- 
tece en la inmanencia del intelecto. La intuicion no es una cualidad subjetiva 
diferente del acto de aprehension. Ella es el acto mismo. 

2. Euidencia, como autosatisfaccion operativa del espi'ritu que intuye, 
y no como el efecto de una verdad ontologica que esta radicada en el ob- 
jeto 11 . 

3. Juicio, tal como lo indicamos anteriormente. 

4. "Misma noticia", nocion que expresa la identidad de conocimiento 
de un concepto en sus diversas funciones: como denotacion de un singular, 
como universal y como conocimiento capaz de proporcionar juicios de exis- 
tencia. Anadamos que estas funciones del concepto —"idem totaliter et sub 
eadem ratione' — nos indican como para Ockham la inmediatez del espi'ritu 
a la cosa, es la unica garantfa de alcanzar un conocimiento cabal de la reali- 
dad a cualquier nivel teorico, hasta el punto de que el ambito de la demostra- 
cion a traves del silogismo debe ser severamente limitada a favor de la "expe- 
riencia" o del experimento como punto de partida para la mayor parte de 
las proposiciones de una ciencia 12 . 

No nos es posible considerar cada una de las tesis que le sirven de punto 
de partida a Ockham para explicar el conocimiento universal ni cada una de 
las nociones que conforman la estructura conceptual de su teori'a. Noscon- 
tentaremos con explicitar: a) la nocion de signo, b) la primaci'a del nivel mo- 
lecular de la proposicion sobre el atomico del concepto como explicacion 
linguistica del conocimiento, y c) el problema de la genesis del signo y del 
papel de la realidad en esta genesis. 

Hemos dicho que los predecesores de Ockham interpretaron la univer- 
salidad del conocimiento cientifico como un fenomeno de reproduction, 
por via de imagen, de lo que la realidad posei'a de universal, acto que sen'a 
la culminacion del proceso de abstraccion iniciado en la reception pasiua, 
dada en la sensibilidad, de los esti'mulos provenientes de la realidad externa. 

Pues bien, para Ockham el concepto se identifica con el acto mismo de 
la inteleccion (est ipsa intellectio), es la misma intencionalidad del alma 
(intentio animae) mediante la cual se hace presente frente a una realidad sin- 
gular, presencia que se expresa en terminos linguisticos como un signo. 

La identificacion de concepto e inteleccion la fundamenta Ockham, pre- 
cisamente, en el caracter de signo lingui'stico natural del concepto: si las ca- 







racteristicas del signo linguistico son la funcion significativa y la capacidad 
supocional, al competirle esta al acto de inteleccion, se debe concluir que el 
concepto se identifica con este acto 13 . 

Colocados directamente frente a la realidad, gracias a la estructura sig- 
nificante de nuestra mente, efectuamos espontaneamente el acto de conocer 
que es, en si mismo, un signo lingiii'stico natural. Asi' pues, el ser "subjetivo" 
dei concepto es el mismo acto de conocer y su ser "objetivo" es su caracter 
referencial y no representative, es decir, su caracter de signo, caracter que 
pertenece de jure al nivel del lenguaje, el cual al designar la realidad nos per- 
mite conocerla. 

El concepto, por consiguiente, no es una imagen ni un simbolo sino un 
signo. Si la palabra "hombre" puede ser predicada de cada ser humano, ello 
se debe, no a que la comprension de dicha palabra se de en los seres huma- 
nos, sino a que ella puede ser aplicada a muchos, por ser un signo, es decir, 
por su capacidad de significar a muchos seres singulares sin realizarse en nin- 
guno de ellos 14 . Lo mismo sucede con el concepto: su universalidad descan- 
za en su caracter de signo que le permite significar a muchos singulares 15 . 

La esencia del signo esta, pues, en su caracter intentional o referencial. 
Todo signo remite a una realidad diferente, gracias a lo cual, esta realidad se 
hace conocida 16 . 



Si un signo puede ser universal, ello se debe a que su capacidad de 
"reenvi'o" puede ejercerse sobre muchas cosas singulares simultaneamente. 
El es universal "non pro se sed pro rebus" 11 , como repite insistentemente 
Ockham, lo que significa que la universalidad es una cuantificacion logica, 
extrfnseca al signo mismo. 

Ahora bien, esta capacidad referencial le compete unica y exclusivamen- 
te en su calidad de signo lingiii'stico, y no en su calidad de imagen o simbolo. 
Para Ockham no hay similitud entre signo y realidad. La similitud es factica. 
Ella se da entre los individuos reales 18 . 

La mente predica el mismo concepto de varias cosas singulares, no aten- 
diendo a similitudes cuando establece el concepto, por primera vez, en fun- 
cion de un objeto, sino ante el hecho de encontrarse frente a un segundo 
objeto similar al primero. Por consiguiente, t( non pro se, sed pro rebus", 
es decir, por razon de las cosas singulares y no por la significacion del signo 
mismo 19 . En otrcs terminos, el signo significa ontologicamente, pero signi- 
i a muchos por la semejanza de los muchos entre si", sin que ninguno de 



ellos guarde una "semejanza" con el signo. Con palabras mas claras: la se- 
mejanza que de hecho se da entre singulares concretos, solo sirve para li- 
mitar el ambito de las cosas singulares significadas por los conceptos. La 
semejanza permite reunir en "clases" la multiplicidad dispersa exteriormen- 
te y, simultaneamente, una clasificacion de los conceptos de conformidad 
con su amplitud y con su contenido significativo. 

La similitud puede ser descrita en el decir mental y, en este sentido, 
fundamenta la description, pero no la signification del signo como conoci- 
miento primero de un individuo que por primera vez atrae la atencion del 
intelecto. Pues, en efecto, el acto de la mente es el que, en un determinado 
momento, constituye el primer conocimiento de una entidad. Este conoci- 
miento es siempre intuition, inmediatez de una cosa singular al intelecto 2 ". 

La mente puede decirse a si misma que ve, si y solo si, si cada nota del 
objeto tiene ya constituido su signo simple — concepto— , signos que se vin- 
culan entre si en las proposiciones y nunca antes: el signo es un acto inma- 
nente del intelecto y perfectamente inmanente al espi'ritu, sin ninguna inter- 
vention causal del objeto conocido. 

De acuerdo con lo anterior, la primera caracten'stica del concepto como 
signo es su caracter referencial, su aptitud para reenviar — lingiiisticamente- ■ 
a muchas cosas. 

Segunda caracten'stica del signo es su funcion positional, es decir, su 
capacidad de ocupar el puesto del objeto dentro de una proposition 21 . Es 
este caracter suposicional del signo lingui'stico el que lleva a Ockham a iden- 
tificarlo con la notion de termino y del termino como parte de una propo- 
sicion 22 . 

El caracter suposicional del signo lingui'stico es evidente en el caso de 
los terminos externos hablados o escritos. En cuanto a los internos o con- 
ceptos y a las proposiciones que de ellos resultan, Ockham, siguiendo a San 
Agustin, nos dice que son "verba", pues ejercen su funcion como los ele- 
mentos de un discurso. El concepto es la expresion de la estructura del es- 
pi'ritu capaz de significar la realidad en forma natural y no arbitraria como 
en el caso del termino hablado o escrito. Precisamente, por ser natural no 
cambia arbitrariamente de significado. En cuanto tal, el concepto significa 
lo que significa sin que promedie un acto arbitrario o convencional. ^Como 
interpretar esta estructura del espi'ritu que le permite significar en forma 
linguistica la realidad exterior? 






Trataremos de responder a esta pregunta al final de nuestra exposicion. 

Per ahora agreguemos que en relacion con la tesissegun lacual lossignos 
orales y escritos se refieren directamente a los conceptos y solo a traves de 
estos a las cosas, la posicion de Ockham es firme: los signos orales y escritos 
se refieren directamente a las cosas y no a los conceptos, pero solo lo pueden 
hacer gracias a que su capacidad significativa la hanrecibido delsigno mental. 

III. Del concepto a la proposicion. El conocimiento verdadero 

Hemos dicho que el signo simple o concepto es una "forma vaciV. El 
esta vinculado con la cosa intuida en forma tan parcial que, en sentido es- 
tricto, no constituye un conocimiento: el es la mera denotacion atomica, 
absolutamente vacia, que solo expresa el acto de hacerse presente la mente 
a la cosa real sin que, por si solo, sea informativo. Solo la proposicion per- 
mite conocer algo de un ser (numquam nisi in propositione). Esto es posible 
porque el concepto esta en funcion de la proposicion. Concepto y palabra 
solo son elementos lingufsticos, gracias a su tendencia a unirse proposicional- 
niente, a integrarse en una proposicion 23 . Conocer es, pues, abordar proposi- 
cionaimente la realidad exterior. Y esto es posible, porque los elementos que 
integran la proposicion poseen la funcion significativa y suposicional. El con- 
cepto no refleja la realidad: el es un acto mediante el cual se inteligibiliza la 
realidad al orientarse significativamente hacia ella para reemplazarla articula- 
damente en la suposicion proposicional. Los terminos ocupan en la propo- 
sicion el lugar de la cosa individual, que es lo unico real. De esta manera, 
gracias a los terminos, la proposicion recae sobre las cosas haciendo de la 
ciencia una ciencia "real" (scientia de rebus), asegurando asi la objetividad 
del conocimiento. 

De conformidad con lo anterior, la verdad del conocimiento esta en 
funcion de la verdad de la proposicion y la verdad de la proposicion esta en 
funcion de la coincidencia de suposicion entre sujeto y predicado. Si se da 
coincidencia o identidad entre la suposicion del sujeto y la suposicion del 
predicado, nos encontramos con un conocimiento verdadero. 

Para Ockham, sin embargo, no hay verdades absolutas. En primer lugar, 
dada la contingencia radical del ser singular, las proposiciones categoricas 
(homo est homo) no son verdaderas. Solo lo son las proposiciones hipote- 
ticas. "Si el hombre es, el hombre es hombre", pues todo depende de la 
"potentia Dei ordinata". En segundo lugar, "pensar" es "decir" mentalmen- 
ke y "decir" no es reproducir las estructuras totales de lo inteligible de las 



entidades reales. Simplemente es "decir algo verdadero" y no la verdad real 
de la Physis toda. Una proposicion no es la formulacion de lo imph'cito en 
el termino definido, sino un "darle significado" en una estructura linguis- 
tica, sin agotar las posibilidades de inteleccion de la realidad singular 24 . 

Para Ockham la ciencia debe y solo debe "salvare phaenomena", pues 
no siendo equivalente a la "idea" griega o a la "forma-species" tomista, el 
concepto no agota, de una vez por todas la realidad de una cosa. La ciencia 
es solo una descripcion coherente, cierta y limitadamente verdadera de una 
secuencia parcial de fenomenos. 

Finalmente, las proposiciones o signos complejos presuponen dos actos 
del intelecto: la aprehension y el juicio. Como ya lo hemos dicho, solo hay 
verdadero conocimiento a partir de la proposicion, pero solo hay verdadera 
proposicion a partir del juicio de asentimiento o disentimiento. De esta ma- 
nera la constitucion del conocimiento se da con y por el juicio. 

La aprehension o intuicion o "prima notitia" es la presencia real de lo 
conocido. En esto se opone a la nominacion extnnseca y arbitraria de lo 
conocido. Pero como lo hemos visto, la presencia no la concibe Ockham 
como impuesta o regida por la realidad, sino como resultado de la accion de 
la mente que presencializa la realidad al entrar en contacto intuitivo, volun- 
tario y judicative 

• 

La presencia de un solo individuo es suficiente para generar el concepto 
del mismo, el cual es la "primera noticia" o primer conocimiento de este 
singular. Frente a un segundo individuo similar, el espiritu no conoce por 
primera vez, ni se da un nuevo signo: simplemente el espiritu reconoce el 
perfecto ensamblaje de la primera experienciacon lasegunda. Afirmar la simi- 
litud de los indiyiduos es un juicio comparativo inmanente sobre la distincion 
numerica entre dos actos cognoscitivos. 

El universal de Ockham expresa el caracter meramente necesario de la 
diferencia entre actos cognoscitivos de individuos similares: el mismo signo 
simple, constituido por el conocimiento primero, "se dice de muchos", es 
decir, "supone" por muchos individuos en una o varias proposiciones, por- 
que de cada uno de ellos o del conjunto, se puede decir "esto es tal" o "estos 
son tales". 

La proposicion vincula el concepto significante con la realidad signifi- 
cada. En realidad lo que se define es la funcion de significar de un signo ya 
constituido, y se define como denotacion, en una regla, precisamente, ejem- 
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plificada de uso. El juicio existe solo si se da una proposicion, pues solo ella 
es susceptible de recibir los valores logicos de verdad y falsedad 25 . Un signo 
simple o concepto tan solo es capaz de "verdad", pues la falsedad se identi- 
ficaria con su ausencia. Pero el asentimiento nunca es forzoso, por mas 
clara que sea la aprehension: no hay proposicion sin la voluntaria articu- 
lacion de signos" simples. 

IV. Pensamiento y realidad 

Veamos el ultimo punto, ^como explicitar la estructura del espi'ritu que 
jonoce en forma significativo-ling'ui'stica la realidad? ^Como fundamentar la 
relation de un pensamiento — interpretado linguisticamente— y la realidad? 

Recordemos, ante todo, que el problema cn'tico de la validez del co- 
nocimiento es problema que surge con la filosofia moderna. Por consiguien- 
te, sen'a falso atribuirle a Ockham el planteamiento de este problema. Sin 
embargo, dentro de su contexto, esta imph'cito el problema de h causalidad 
del conocimiento intelectual. A el se enfrenta Ockham sin la formulacion 
detallada de una teoria. La forma como lo hizo consistio en elegir un camino 
que conducia a la tematica de la subjetividad moderna, sin que el mismo lo 
expresara bajo esta categon'a de "subjetividad": su "verbum mentis*' se le 
aparece tan "objetivo" como "objetivo" le era la supremacia del espi'ritu. 

Por otra parte, se da una evolucion en el mismo pensamiento de 
Ockham, evolucion que explica la existencia de textos que se mueven ambi- 
guamente entre una metafi'sica y una psicologi'a genetica, los cuales han dado 
lugar a diversas interpretaciones como la de Teodoro de Andres en su obra 
El nominalismo de Guillermo de Ockham como filosofia del lenguaje 26 se- 
gun la cual la naturalidad del signo se fundamenta en la "estructura psico- 
somatica" del hombre. 

Pero, en verdad, el contexto teorico de Ockham y sus textos definitivos 
nos dicen que el, dentro de un espi'ritu que podn'amos llamar positivista, parte 
del hecho de que el espiritu actua linguisticamente en el conocimiento. Sin 
preocuparse por la genesis de este, dirige su atencion fundamentalmente a 
su producto, elaborando una teoria coherente que (i saluat phaenomena'\ sin 
que pretenda una explicacion metafi'sica como Santo Tomas, ni cosmologica 
como algunos antiguos, ni psicologica como algunos contemporaneos. Pues 
segun el, el espiritu no se intuye a si' mismo directamente, sino a traves de 
sus actos 27 . De conformidad con la mentalidad franciscana de la escuela de 
Oxford, Ockham no fundamenta nada: simplemente se remite a los hechos, 
hechos que el ilumina con la luz de un metalenguaje constitutive de orden 



_22_ 



logico y epistemologico. Pero de acuerdo tambien con esta mentalidad, pro- 
clama la actividad total del espiritu cognoscente, actividad que fundamenta 
la coherencia de su sistema lingiii'stico, su epistemologia basada en la intui- 
cion y en la experiencia y su metodo logico-epistemologico. 

En nombre de la supremacia de la subjetividad, Ockham, niega expre- 
samente que los sentidos jueguen el papel de causa proxima, nee partialis nee 
totalis, del conocimiento intelectual 28 . Es cierto que no se puede dar intui- 
cion sin algo que sea intuido, pero la "causalidad" del objeto se reduce, 
segun Ockham, en estar ante un espi'ritu activo que le busca y halla ante si, 
mientras que la constitucion del "esto esta presente" es el acto constitutive 
de la "notitia intuitiva", fruto linicamente del espiritu. El estar presente 
ante el espiritu seria una "causalidad" mediata, pero segun Ockham la causa 
mediata no es verdadera causa 29 . 

El concepto (signo simple) y la proposicion (signo compuesto) son 
como lo hemos visto, "ipsamet intelectio". Dada esta constatacion factica, 
reducido el pensar a un "decir", Ockham describe y fundamenta en leyes 
logicas las funciones del signo, entre otras, la de garantizar la relacion de la 
mente con la realidad. Que un concepto designe una realidad, que exista una 
correspondencia entre el decir mental y el ser real, es algo que pertenece al 
dominio de los hechos. El problema es como se presenta este "decir" mental 
y cuanta realidad implica un decir, de acuerdo a su modo de decir. 

El caracter compacto del ser singular no puede explicar el numero de 
predicados atribuibles a un sujeio. La diferenciacion de los predicados y su 
seleccion es obra del espiritu: la significacion del signo brota del espiritu 
mediante una accion que puede ser descrita como un "ac si", "como si" 
construyera una proposicion de acuerdo con leyes logicas y asintiera a ella 
dandole por verdadera en un juicio, segun el criterio de evidencia. 

Sinteticemos, para terminar, las tesis fundamentales de Ockham: 

1. El espfritu, a causa de su autonomia, no puede estar sometido a la 
materia. 

2. El mundo es un conjunto de individuos radicalmente contingentes. 

3. Es posible una ciencia universal sobre estos individuos porque el con- 
cepto es un signo vaci'o, meramente denotativo, pero que esta destinado a 
un discurso mental (la proposicion), paralelo a los discursos verbales o es- 
critos. 
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4. "Scientia tantum est de propositionibus". La diversidad de las cien- 
sobre Ios seres individuales se fundamenta en la posibilidad de consti- 

iir unos "hechos" a partir de un metalenguaje coherente, de vincular unos 
>nceptos validos en proposiciones y de agrupar a su vez, unas proposiciones 
i un todo sistematico. 

5. Como consecuencia de todo lo anterior, la formacion, universalidad 
lecesidad de conceptos y proposiciones no se fundamentan ni en el objeto 

:terior ni en la similitud entre concepto y realidad, sino en procesos forma- 
i de la subjetividad, cuya actividad es, como dice Vignaux, "une fagon de 
'igage naturel". 
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natum est componi ex talibus, cuiusmodi est oratio". Summa Log. I. 0. 

22 Ibidem. 

23 Cfr. Summa Log. I, 10. 

24 Cfr. Ibidem, I, 1. 

25 Cfr. Ordinatio, Prol. 9., I. a 1. 

26 Ed. Gredos, Madrid, 1969. 

27 Cfr. Ordinatio, Prol. q. I, a. 6. 

28 Cfr. Ibidem. q.I.al, Conclusio III. 

29 M Propie et stricte accipiendo Causam nihil est causa alicuius nisi sit causa inmediata 
ipsius". Ibidem, d. 45. 
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1. iFue Descartes primordialmente un cienti'fico o un filo- 
sofo? Mucho se ha discutido. Personalmente consi- 
deramos que el valor fundamental de Descartes dice rela- 
cion a la naciente ciencia moderna: no solo su produccion 
cientffica es mas abundante que la filosofica, slno que sus 
mismas reflexiones filosoficas giran alrededor de la funda- 
mentacion de la nueva ciencia. Examinemos, como ejem- 
plo, el Discurso del Metodo desde el punto de vista de su 
composicion y de su contenido. 

1 .1 Son muy pocos los autores que al referirse al Discurso 
del Metodo mencionan el proceso de su composicion. 
Sin embargo, el conocimiento de este proceso es fun- 
damental para comprender el pensamiento cartesiano. 

1 .2 El Discurso no es una obra unitaria. Es el resultado de 
la amalgama de trabajos heterogeneos de diferentes 
afios. Aun mas, las paginas que aportan considera- 
ciones metaft'sicas, eticas y fisiologicas tienen un ca- 
racter netamente fortuito. Por otra parte, la obra fue 
concebida en 1635 como un simple prefacio y su con- 
tenido se reducia a la actual sexta parte; en 1636 es 
publicada como la parte esencial de un conjunto de 
Ensayos y, final mente, en 1644 aparece como un tra- 
tado autonomo. Veamos este proceso mas detenida- 
mente. 

2. Los ori'genes del Discurso se remontan a 1629 cuando 
Descartes inicia las investigaciones reunidas en su ensayo 
Los Meteoros. En este trabajo Descartes rechaza las for- 



mas substanciales aristotelicas y las reemplaza por las ra- 
zones matematicas; rechaza igualmente, bajo la influencia 
de Bacon, las causas finales y anaiiza una serie de fenome- 
nos de acuerdo con el espi'ritu "mecanicista" de Galileo, 
tratando de hacer de la fi'sica una geometn'a. Por lo de- 
mas, es interesante el ti'tulo escogido: de la misma manera 
que Bacon habi'a intitulado su obra Novum Organon para 
indicar su intencion renovadora de reemplazar el Organon 
de Aristoteles, asf tambien Descartes escoge para su obra 
un ti'tulo de Aristoteles como para invitar a una confron- 
tacion con el pensamiento antiguo. Y como para acentuar 
esto, Descartes le da a su trabajo la misma estructura del 
Comentario a los Meteoros de los Coimbrenses que servi'a 
como manual escolastico en el Colegio de la Fleche donde 
el habi'a tenido su primer contacto con la fi'sica especula-. 
tiva de los antiguos. 

2.1 Terminado este trabajo Descartes se dedica a elaborar 
su obra sobre el Mundo, proyecto que abandona en 
1633 so pretexto de sumision a la Iglesia una vez 
condenado Galileo, pretexto que bien puede ponerse 
en duda si tenemos en cuenta que en 1644 al publicar 
sus Principios con los elementos que habi'a reunido 
para el Mundo, los presenta como incompletos dada 
la imposibilidad de realizar los experimentos necesa- 
rios. 

2.2 Abandonado el proyecto anterior, Descartes se dedica 
a redactar su Dioptrica bajo la inspiracion de Kepler, 
quien habi'a publicado una obra con el mismo ti'tulo. 

2.3 En 1635 teniendo listos para su publicacion Los Me- 
teoros y la Dioptrica, Descartes redact lo que debe- 
n'a servir de prefacio a estos dos ensayos, a saber, la 
actual sexta parte del Discurso. La obra deben'a lla- 
marse Ei libro de mis ensayos. Sin embargo, los im- 
presores exigieron la ampliacion del libro. Descartes 
lo hace anadiendo el ensayo sobre Geometn'a y con* 
virtiendo el prefacio en un ensayo al anadirle algunos 
textos redactados en anos anteriores. Estos textos 
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fueron los siguientes: una replica de la Historia de mi 
espfritu (1628), una parte metodologica extra fda de 
las Reglas (1628), algunas consideraciones metaffsi- 
cas sobre Dios y el alma (1629) y unas Reflexiones 
fisiologicas (1632). 

En 1636 Descartes comunica a su confidente el Padre 
Mersenne que esta convirtiendo sus Ensayos en una 
obra de cuatro tratados que piensa publicar bajo el 
ti'tulo de "Proyecto de una ciencia universal que pue- 
da elevar nuestra naturaleza a su mas alto grado de 
perfeccion. Ademas la Dioptrica, los Meteoros y la 
Geometrfa en donde las materias mas curiosas que el 
autor haya podido escoger, para dar prueba de la cien- 
cia universal que propone, son explicadas de tal mane- 
ra que, inclusive aquellos que no han estudiado, las 
pueden entender". Esta informacion es interesante 
porque nos permite saber que Descartes en este mo- 
mento piensa ante todo en una "ciencia universal" la 
cual seri'a una especie de "matematica universal", es 
decir, la extension a toda la fisica del razonamiento 
matematico, el cual, hasta entonces, solo se utilizaba 
en optica, acustica y astronomi'a. De esta manera Des- 
cartes anuncia la nueva ciencia y, como cosa secunda- 
ria, las cuestiones metodologicas. 

2.4 El proceso anteriormente descrito da origen a varios 
interrogantes. iPor que Descartes reunio materiales 
tan heterogeneos? <iPor que anadio La Geometrfa ha- 
ciendole perder a sus Ensayos el caracter fundamental 
de tratados fisicos? IPox que, sobre todo, introdujo 
las consideraciones metaffsicas y eticas a su prefacio 
primitivo, que habi'a sido concebido como introduce 
cion a un tratado cientifico? 

La inclusion de la Geometrfa solo se podria explicar 
por la exigencia de los editores de ampliar la obra. En 
cuanto al prefacio, ademas de la razon anterior parece 
que hay otra. Para rehacer el prefacio y convertirlo en 
un nuevo ensayo, Descartes se deja guiar por el plan 
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de La Gran Restauracion de Bacon. Los dos trabajos 
constan de seis partes que coinciden en la tematica a 
excepcion de la 3a. y 4a. partes. En Bacon la 3a. parte 
se refiere a experimentos cientfficos y la 4a. a los 
problemas de la aplicacion del metodo. En estas par- 
tes no lo podt'a seguir Descartes ya que los temas all f 
tratados por Bacon constitui'an el objeto de Los Me- 
teoros y de la Dioptrica en los cuales Descartes nos 
presentaba una serie de experimentos que eran al mis- 
mo tiempo una demostracion del metodo cienti'fico. 
Estas partes son reemplazadas por las reflexiones me- 
taffsicas y eticas y aunque esta mezcla de ciencia y 
filosof fa no se acordaba con la intencion fundamental 
de la reforma cienti'fica, si' le servia a Descartes, de 
acuerdo con sus confesiones a Burman, para evitar, 
que se le tildara de incredulo. 

2.5 Una vez revisados los materiales antes anotados, Des- 
cartes entrega los originales al editor y la obra sale 
finalmente en 1637 con el tftulo Discurso del metodo 
para bien dirigir la razon y buscar la verdad en las 
ciencias. Ademas la Dioptrica, los Meteoros y la Geo- 
metri'a, los cuales son ensayos de este metodo. De 
esta manera el Discurso aparece, finalmente, publica- 
do como la parte fundamental de la obra, siendo los 
otros tratados solo ejemplos de aplicacion del metodo 
propuesto en la segunda parte. Y aunque el metodo es 
presentado como un metodo general utilizable en to- 
do el saber, el Discurso, sin embargo, insiste funda- 
mentalmente en la necesidad de abandonar la fi'sica 
especulativa de la tradicion aristotelica y de dar a la 
fi'sica un fundamento matematico y experimental. 

2.6 En 1644 Descartes publica una edicion latina bajo el 
titulo Specimina philosophiae seu Dissertatio de Me- 
thodo recte regendae rationis et veritatis in scientiis 
investigandae, Dioptrice et Meteora. Descartes supri- 
me en esta ocasion la Geometrfa que nada teni'a que 
hacer dentro del conjunto, y, por otra parte, hace 
aparecer el Discurso como un tratado autonomo, par- 
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te de su "filosof fa", de la misma manera que lo eran 
Los Meteoros y la Dioptrica. 

3. Conocido el proceso de composicion del Discurso, vea- 
mos ahora el valor epistemologico de su contenido. Des- 
cartes, mediante un breve preambulo, nos coloca de lleno 
frente a la importancia del metodo. En forma ironica nos 
dira que el buen sentido es cosa rara. Prueba de ello es la 
actitud de los defensores de la f isica especulativa, quienes 
a pesar de conocer la nueva fi'sica matematica continuan 
aferrados al pensamiento arlstotSlico. iSera* cuesti6n de 
capacidades? De ninguna manera. Es cuestion de meto- 
do. Aun mas, lo fundamental no esta en poseer una inteli- 
gencia superior sino en saber servirse de ella. Se podri'a 
argumentar a favor de la fi'sica especulativa citando los 
nombres de quienes la respaldan. Pero la autoridad no 
garantiza el valor de una teori'a cienti'fica. Finalmente, 
Descartes nos dira que los program^? en la nueva ciencia 
se deben a que los sabios han abandonado el simple razo- 
namiento silogi'stico y se han orientado en sus investiga- 
ciones por los metodos experimentales y matemciticos. 

3.1 Pasa Descartes a ofrecernos una autobiograffa. Su in- 
tencion es el mostrarnos como se libe ro de la fi'sica 
aristotelica y c uan supe rior es la tfsica matematica. 
Nos describe sus estudios en La Fleche y la des ilusj on 
que ellos le causaron. Despues de criticar la logic a 
aristotelica por cuanto solo sirve para explicar las "co- 
sas que ya se saben" y no para llegar a nuevos descu- 
brimientos, anuncia algunas de sus reglas metodologi- 
cas. La primera regla dice relacion a evitar la precipi- 
tacion, puesto que la verdad en las Ciencias solo se 
descubre poco a poco. Igualmente la regla quiere po- 
nernos en guardia contra la prevencion consistente, 
segun Descartes, enjaceptar comojealidades lascuali- 
dades de las cosas'quifclependen de nuestra constitu- 
cion biologica. El unico aspecto de las cosas que se 
deben'a tener en cuenta es el cuantitativo, unico que 
se presenta "clara y distintamente a nuestro espi'ritu y 
sobre el cual no se puede dudar". La segunda regla 
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pide "dividir cada una de las dificultades. . . en tantas 
partes como se pudiera y requiriese su mejor solu- 
cion". Finalmente, en otras dos reglas, Descartes ma- 
nifiesta su decision de buscar bajo las apariencias 
complejas las realidades "mas simples y mas faciles de 
conocer, para ascender poco a poco, gradualmente 
hasta el conocimiento de los mas compuestos" utili- 
zando constantemente la induccion y practicando en 
todo "enumeraciones tan completas y revisiones gene- 
rales" para no omitir nada en el momento de formu- 
lar hipotesis. 

Ademas de estas reglas Descartes expresa su convic- 

cion de que todas las relaciones de base cuantitativa 

"se siguen unas a otras" en las cosas de la misma 

manera que "las largas cadenas de razonamientos" en 

geometrfa, de tal manera que si se buscan las unas con 

la ayuda de las otras "no puede haber alguna tan 

alejada que no pueda alcanzarse, ni tan oculta que no 

I pueda descubrirse". La inteligibilidad de la naturaleza 

i descansan'a, en ultimo ancilisis, en la interconexion de 

I todas las cosas desde el punto de vista cuantitativo. 

4. Despues de darnos sus datos autobiograficos y las reglas 
fundamentales que utilizan'a, Descartes entra en la cuarta 
parte de su Discurso a presentarnos las razones para dudar 
y el principio fundamental que logro alcanzar a travds de 
su "duda". 

El sentido de la duda no es el mismo en el Discurso que 
en las Meditaciones. All f se trata de una duda cientffica, 
de una duda que esta orientada a la fundacion de una 
ciencia cierta. En las Meditaciones se trata de una duda 
existencial, metaffsica. Esto se puede comprobar al anali- 
zar las razones en que se apoya la duda. En el Discurso 
estas razones son: 

a) El hecho de que los sentidos nos enganen a veces nos I10S 
lleva a concluir que "no hay cosa alguna que fuese tal 
como ellos nos la presentan a la imaginacion". Descar- 
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tes no duda de la existencia del mundo. Duda de las 
cualidades sensibles. Por consiguiente, se trata de una 
duda selectiva que le permite romper con la f isica de la 
pura cualidad sensible para reemplazarla por una f fsica 
matematica. 

b) El hecho de que "todos los sentimientos que tenemos 
cuando estamos despiertos, pueden ocurrir tambien 
durante el sueno", funda igualmente una duda selecti- 
va que permite distinguir entre lo verdadero y lo falso, 
entre lo real y lo no real. 

c) El argumento de nuestras equivocaciones matematicas 
nos pone sobre aviso contra la tendencia a juzgar preci- 
pitadamente; por consiguiente, es un argumento que 
resume la prudencia y las eliminaciones cienti'ficas. 

4.1 Frente a esta duda, la de las Meditaciones recae sobre ©A 
la existencia del mundo, sobre el espacio, el tiempo, 

la figura, etc., es decir, sobre los fundamentos mismos 
de la fi'sica. Y si la respuesta ultima de Descartes es ^ 
que las cosas existen, es para darle una funci6n onto- 
logica a lo sensible: nos informa sobre la naturaieza 
de las cosas aunque no con valor cienti'fico. Por otra -^ 
parte la intervencion del "maligno" le prueba a Des- 
cartes que las ideas finitas solo continen una existen- 
cia posible y que por consiguiente no se puede probar 
la existencia del objeto correspondiente: el conoci- 
miento seria, sin la veracidad divina, una sucesion de 
imagenes o representaciones subjetivas que no estan 
fundamentadas necesariamente en el ser. 

4.2 El Cogito, resultado de la duda tampoco tiene, de 
acuerdo con lo anterior, el mismo sentido en el Dis- 
curso que en las Meditaciones. En el primero el pro- 
blema es el de la certeza cienti'fica; en el segundo el 
de la correspondencia entre idea y realidad; alii el 
Cogito es una idea entre otras ideas; aqui'es el sujeto 
de todas las ideas. En el Discurso Descartes se expre- 
sa: Cogito ergo sum, y con esta formula quiere pre- 
sentar al Cogito como una excepcion de hecho: para 
pensar hay que se*' pero en este hecho aoarece una 
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union necesaria (la estructura hipotetico— deductiva). 
Descartes puede pasar de la contingencia de un hecho 
a la necesidad de una verdad de derecho, a un princi- 
pio universal. Para Descartes es claro que no es nece- 
sario que "yo piense", y por consiguiente no es nece- 
sario que yo exista. Pero de hecho pienso y si pienso 
tengo que existir, lo cual constituye un principio cier- 
to, universal y este principio es lo que le interesa a 
Descartes: ique es lo necesario para que una proposi- 
cion sea verdadera? En el Discurso el valor de la cien- 
cia se resuelve no por la veracidad divina, sino por la 
generalizacion de un ejemplo privilegiado. 

4.3 En cambio en las Meditaciones Descartes es conduci- 
do por la duda al principio "yo soy, yo existo", por- 
que aquf lo que le interesa es el "soy", el problema 
del ser. Descartes quiere descubrirse primero como 
siendo y luego pensante, porque no esta interesado en 
analizar lo que es necesario para que una proposicion 
sea verdadera, sino la correspondencia entre idea y 
realidad, la manera de fundamentar ontologicamente 
las ideas. Y el proceso es simple: en la primera medi- 
tacion no se sabe si las ideas son objetivas o subjeti- 
vas. Quiza sean efecto de un genio maligno. En la 
segunda meditacion las ideas aparecen como estados 
de conciencia: yo puedo dudar de su valor objetivo, 
pero no puedo dudar de que son mias. Asf el "yo 
soy" se convierte en el primer soporte ontologico de 
las ideas. Alcanzado este punto Descartes da un paso 
definitivo en la tercera meditacion: las ideas no pue- 
den ser simples estados de conciencia. Las ideas tie- 
nen un contenido. Siendo multiples las ideas, isus 
diversos contenidos no implican diversas causas? IPe- 
ro estas causas no podrfan estar finalmente en mi 
YO? Descartes trata de descubrir un ser distinto 
{Dios), y lo logra ya que al menos hay una idea, la de 
Dios, que no puede tener su causa en ese yo, ya que 
su "realidad" es superior a la de ese "yo" y nunca 
puede haber mas realidad en el efecto que en la causa. 
Una vez descubierto Dios, la veracidad divina se con- 
vertira en el fundamento de la objetividad de las 
ideas. 
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5. En la quinta parte del Discurso, entremezclada con ideas 
fisiologicas, Descartes expresa su teori'a de la creacion 
conti'nua, teori'a que tiene fundamentalmente un interes 
epistemologico y que viene a reforzar su teori'a de las 
yerdades eternas. Mediante estas teon'as se trataba de pri- 
var a la naturaleza de toda profundidad ontologica, de 
hacer una distincion clara entre Dios y su obra para libe- 
rar asf la fi'sica de la teologfa: la fi'sica que estudia la 
naturaleza no tiene por que ocuparse del ser. Antes de 
exponer la teori'a de la creacion conti'nua, veamos breve- 
mente la de las verdades eternas para comprender mejor 
la intencion oculta de Descartes. 

5.1 De acuerdo con la tradition las verdades eternas, es 
decir, las evidencias logicas, los teoremas matemati- 
cos, las leyes fi'sicas y las esencias de las cosas, eran 
verdaderas no porque Dios las conociera, sino que 
Dios las conoci'a porque eran verdaderas y eran verda- 
deras porque se identificaban con la esencia divina en 
cuanto \rc\\\ab\Q ad extra. De acuerdo con esto la crea- 
cion, en sentido estricto, recafa solo sobre la existen- 
cia y no sobre la esencia de las cosas. Contra esta 
teori'a Descartes proclama que Dios no solo crea la 
existencia sino tambien la esencia. 

Reduciendo el mundo a la unidad de una materia 
homogenea conocible por un solo metodo en contra 
de Aristoteles que reconoci'a diversos dominios y di- 
versos metodos, Descartes quiere privar a la naturale- 
za de su profundidad ontologica haciendo descansar 
todo ser en la voluntad divina. Si toda "verdad" es 
creada, la esencia de una cosa es verdadera en si mis- 
ma y no porque imite la esencia divina; por consi- 
guiente, puede ser conocida en si misma sin recurrir a 
otros. La teori'a de las verdades eternas divide el mun- 
do en dos: el mundo de la naturaleza fi'sica conocible 
por la ciencia y el mundo ii ;omprensible de Dios. 

5.2 Esta division es reforzada con la teori'a de la creacion 
continua. Para un Santo Tomas Dios conserva a la 
creatura en su ser mediante una creacion indirecta, a 
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saber, mediante las causas segundas. Las esencias desa- 
rrollan en el tiempo la continuidad de su duracion, 
duracion que tiene la misma naturaleza del ser que 
dura y que por consiguiente no esta hecha de instan- 
tes sino que es continua y real. Por otra parte el tiem- 
po es algo real y no la simple sucesion de instantes 
irreales. Para Descartes la naturalezi es solo espacto 
homogeneo y el tiempo es discontinuo. Toda cosa. 
recibe a cada instante su ser de Dios y no de manera 
indirecta sino mediante una accion identica "a aquella 
mediante la cual fue creada". Esta teori'a implica la 
discontinuidad del tiempo: la existencia en un mo- 
mento no implica la existencia en el siguiente. La 
duracion del universo esta hecha por la repeticion de 
instantes creadores dependientes de la voluntad divi- 
na. Si hacemos abstraction de la voluntad divina, el 
tiempo aparece divisible indefinidamente, reduciendo- 
se a una sucesion de "nadas": el mundo esta suspendi- 
do inmediatamente de Dios sin tener nada que ver 
con el instante anterior. Esto le permiti'a a Descartes 
pensar en un mundo sin caracter ontologico que bien 
podi'a ser sometido a la accion transformadora de la 
ciencia y si Dios crea "cinematograficamente" los 
cuerpos aqui' y all f, el movimiento es matematicamen- 
te conocible pues no hay detras del movimiento una 
especie de ser o de fuerza que seri'a la razon y la 
realidad del movimiento. 

5.3 El movimiento se convierte asi', para Descartes, en 
una sucesion de estados instantaneos. En cada instan- 
te, la situation de un cuerpo en relation con otro es 
definido por relaciones geometricas. Y como la volun- 
tad divina es constante, el desarrollo "cinematografi- 
co" tambien lo sera, haciendo asf posible una ciencia 
del movimiento, pues, yo puedo deducir de la posi- 
tion de un momento, su position en el momento si- 
guiente. 

6. Hemos visto como el Discurso en su proyecto original se 
reducfa a la actual sexta parte y que esta habfa sido re- 
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dactada como introduction a sus Ensayos sobre Los Me- 
teoros y La Dioptrica. Inspirado en Bacon, Descartes ex- 
presa sus convicciones. acerca de la utilidad de la ciencia 
como medio para alcanzar el dominio de la naturaleza y 
como una fuente de comodidades para la vida. Por otra 
parte, pone de manifiesto la esterilidad de la ffsica espe- 
culativa e insiste, de manera especial, en la necesidad de la 
experiencia. En efecto, condiciona sus futuros trabajos a 
la posibilidad de hacer experiencias; pide la colaboracion 
en este sentido. Insiste sobre la necesidad de un laborato- 
rio; presenta la necesidad de repetir experiencias ya he- 
chas; no oculta sus necesidades economicas para su labor 
experimental y, finalmente, expresa que la publication de 
sus ensayos cienti'ficos solo tiene como finalidad dar a 
conocer lo que el podri'a hacer. 

6.1 Todo lo anterior nos sirve para valorar la orientation 
positiva que inspiraba a Descartes. De ninguna manera 
pensaba el en una ffsica deductiva como de ordinario 
se dice. Su entusiasmo era por una ciencia experimen- 
tal. Entre mas se progresa en la ciencia, nos dice, mas 
necesaria se hace la experimentacion. La observation 
ordinaria podra ser util para descubrir las leyes gene- 
rales, pero cuando se trata de las leyes particulares 
necesariamente hay que experimentar. Las leyes gene- 
rales permiten enunciar una gran diversidad de hipote- 
sis: de aquf la necesidad de la experimentacion, pues 
solo el estudio de los hechos permite dirimir entre las 
diversas hipotesis. 

7. Las anteriores notas epistemologicas creo que son sufi- 
cientes para comprender mejor el valor de Descartes en el 
dominio de las ciencias. Sus preocupaciones fundamenta- 
ls eran de orden cienti'fico e, inclusive, sus reflexiones 
filosoficas se orientaban a la superacion de la f fsica espe- 
culativa traditional, a la destruction de sus supuestos me- 
taffsicos y teologicos y a la creation de un dominio que 
sen'a el terreno exclusivo de la ciencia f fsica, de una cien- 
cia construfda gracias al metodo experimental y matema- 
tico. 
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El Discurso, en este sentido, antes que el prii er manifes- 
to de la "filosofia moderna", es "el primer manifiesto de 
la nueva ciencia". ~J 
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RESLHEN DE IA TEORIA KANTIANA DEL CONOCIMIENTO 



Daniel Kerr era Restrepo 



1. El destino del hcmbre consiste en tender a la incondicionado. En 
el dominio te6rico est£ Incondicionado seria la determi_naci6n ex- 
haustiva de lo dado, el conocimiento de la totalidad, de la cosa 
en si. 

2. Este conocimiento ideal realizaria la totalidad no solamente en - 
lo que concierne al objeto (come universo) , sino tambi£n la tota- 
lidad de ios sujetos (ccmo comonidad perfecta a nivel de lo te6ri 
co) . Se estebiecerla asi al menos desde el punto de vista te6rico 
y contemplative una ccmunidad material y necesaria entre los hem 
bres y se daria un criterio material de la verdad. 

3. Pero el conocimiento hurrano es limitado: solo alcanza una totali- 
dad formal y vacla en relaci6n con el objeto (espacio y tiempo) , 
es decir, con el universo cono tambien en relacion con el sujeto 
(intuici6n pura y categorias a priori) , en relaci6n con la conra- 
nidad humana. 

4. La idea de una relaci6n estrecha entre totalidad humana (ccmuni- 
dad) y totalidad objetiva (universo) demina la teoria de Kant. 
Sin embargo, la naturaleza de esta relaci6n no la pudo aclarar - 
conpletamente quizS por la imposibilidad de lograr ur i visi6n cla 
ra de las relaciones entre la teoria y la praxis. 

5. El problema del contenido de la totalidad (de la conranidad concre 
ta y de la experiencia empirica) s61o puede ser tratado en re la - 



5. Pero para el hombre el camino de la b3squeda de lo incondicionado , 
de la totalidad, pasa necesariamente por la atribuci6n de un con- 
tenido a la forma , porque inclusive la totalidad formal no existe 
independientemente del bonbre, sino en su acci6n, en la unifica- 
cion de lo dado en forma multiple en una sola experiencia. 

7. For el uso ernplrico de las categories del entendimiento, por la 
reunion de las sensaciones en una sola experiencia, la conciencia 
del "yo soy" recibe un contenido concrete, e intuitivo, el indiyi 
duo se hace un ser racional, espijritual, bonbre, aunque en forma 
limitada. 

Es solamente sobre el terreno de esta experiencia emplrica confor 
ma al entendimiento que el hombre se hace mienbro de una ccmuni- 
daa necesaria a su esencia (aunque reificada y formal) . 

La corTTanidad material del contenido permanece siendo funci6n de 
las condiciones concretas, amplricas, es decir, desde el punto - 
de vista de la liter tad y de la razon, de una cosa cuya realiza- 
ci6n es, en ultima instancia, accidental, pero que hay que buscar 
necesariamente . 

8. A partir de estas premisas la tarea principal de la critica de la 
raz6n pura consiste en combatir dos peligrosas ilusiones que po - 
drian conducir al hombre a traicionar su destine y abandonar la - 
t&squeda de lo absolute, a saber: a) el uso trascendental de las 



categorlas , la idea de que la facultad humana del conocimiento tal 
como ella existe y sin cambio cualitativo puedan alcanzar lo abso- 
lute, la ilusi6n de toda metaflsica y dogma tica, y 
b) el empirismo esceptico Segun el cjal lo absolute, la totalidad 
en general seria irreal e inalcanzable a todo tipo de conocimiento. 
En este caso toda asoiracion hacia un estado m£s elevado no tendr£a 



sentido, las ideas especulativas perderlan su significaciun de - 
reguladoras, los postulados practices su significaci6n or^ctica. 

En el primer caso el hombre serla un dies, nada habria por debajo 
da £1; en el segundo caso seria un demonio, nada habria m=is eieva 
do para £1. El hombre no es, sin embargo, ni lo uno ni lo otro. 
El es un ser intermedio que debe realizar su destino. 

Esta visi6n comun a poetas y pensadores burgueses (Goethe-Kant) . 
A partir de ella s61o habia tres caminos posibles: 1- volver al 
individualismo clasico (camino mSs o menos abier to para aguellos . 
palses en donde la sociedad burguesa estaba en un futuro oomo - 
era el caso de Alemania - Fichte, Nietzsche) ; 2- camino hacia la 
dacadencia, y apologia del orden existente. 3- el camino que con 
duce a una filosofia del "nosotros" y de la carrunidad humana. 



! 



Francis canum, XXIII, No. 69, 1981. 

Simples gulas de estudio. En el editorial de 
este nfimero de Pranci canum se le.e (p. 222): 

"Pinalmente las notas del Prof. Daniel Herrera, 
elaboradas como apuntes para catedra de estudiants 
universitarios hace mas de una decada, no s6lo 
desean servir en esta oportubidad, como una intro- 
ducci6n sencilla a la obra de Kant, sino ademas 
reconocer de nfcevo, la labor desinteresada del 
exdirector de FRANCI3CANUM para hacer de nuestra 
revista un vehAculo amplio y riguroso de discusi6n 
filos6fica'\ 
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Daniel Herrcro R/ 

Para Aristdteles la Filosofia es una clencla apodlctlca, demostratlva del ente en 
cuanto tal, de las cosas en tanto que "son". Muy dlstlnta m la poslcldn de Kant 
para quien el objeto de la Filosofia no es el ente sino el objeto. 

Kant vivi6 en el siglo de la Ilustracibn, mezcla de naturallsmo y relaclonlsmo. 
Con su critlca de los principios de la naturaleza y de la razdn destruye la llustra- 
ci6n y crea una nueva 6poca. 

I] Formulactondel Problems Fllowlfko. 

Hay ciencla cuando existen no s6\o resultados verdaderos, sino un mfitodo en la 
investigacitin y un progreso f irme en el cual cada verdad conquistada acrecienta el 
saber anterior y no simplemente lo destruye. (V.gr. La Idglca y la matem&tica, no 
.ba-etdoJa metaflsica en la cual todo es dlscutldo). 

Para que haya ciencla hay que buscar, pues, un principle fundamental y no solo 
originante (empiristas: origen: Sensacidn; racionalistas: concepto). Es una critlca 
de la raz6n pura. 

II] La Idea de un nuevo mttodo. 

La ciencia consiste en un modo preclso de conocer sus ob|etos. Para Aristdteles 
era la demostracitin apodlctica la que toma de las cosas sus principios y sus con- 
ceptos. (Ciencia por demostracibn). 

En las matematicas la verdad es obtenida construyendo los objetos (flguras y 
numeros) segun conceptos previos (construccidn a priori: clencla por construc- 
cidn). 

En la Fisica se edifica haciendo experiments segun un supuesto prevlo, (hip<5- 
tesis) de la mente (ciencia a priori por hipdtesis). Lo decisive aqul es el s upues to 
fund amenta l -no dado por la experiencia-, pero corroborado por 6sta ; de que la na- 
turaleza tiene estructura matemAtica. 

Segun esto ultimo, la ciencia tiene algo "dado", es lo que Kant llama "intui- 
cidn" y ademds tiene el concepto puro de que se sirvejete la hipdtesis^concebida 
por el entendimientopara la intuicitin. De aqul que el concepto sea '"principle pa- 
ra.. '.'Asl el conocimiento de la naturaleza no es ni pura Intuicl6n (observacldn) nl 
puro concepto, sino que es concepto elevado a una intuickJn e intuicidn elevada a 
concepto. Todo sucede como si el entendimiento no pudiese tener ciencia de las 
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cosas mds que conociendo lo que en alias ha puesto el proplo entendimiento. No 
es pues, el entendimiento quien gira en torno a las cosas, sino que son las cosas 
las que giran en torno al entendimiento. (Es la llamada revolucldn coperniclana en 
las ciencias). 

Lo que se habia hecho en la ciencia a partir de Galileo lo quiso hacer Kant en fl- 
losofia: tal vez acercdndonos a los objetos con la idea previa de lo que ton, se lo- 
graria hacer entrar la metaf isica por los caminos de la ciencia; en este caso, la f ilo- 
sofia seria fundamentalmente una teorfa del conocimlento. 

Los tres saberes que son ciencia de manera Indiscutible lo son porque proceden 
a priori. La Idgica porque sus premisas determinan a priori la verdad de la conclu- 
si6n; la matemAtica porque construye a priori su objeto; la flsica porque experl- 
menta segun una hipdtesis. 

Pero estas ciencias difieren esencialmente. La Idgica se funda en evidencias ab- 
solutas:del andlisls del sujetoseslgueel predlcado. La Idgica s<Jlo expllclta loscon- 
ceptos del pensamiento en forma tal que no se contradlgan. De aqul que su prlncl- 
pio fundamental sea el de no-contradiccidn. Los Juicios Idgicos son, pues, analltl- 
cos. 

Matem^tica y fisica no se ocupati de conceptos sino de objetos; de aqul que sus 
juicios afiaden al sujeto un predicado que no estaba contenldo en 61 y por lo mlsmo 
sus juicios sintfitlcos. Su verdad no se funda en evidencias conceptuales. 

En la matematica la verdad se funda en la construcckin del objeto y como esta 
construccitin se lleva a cabo conforme a los conceptos, sus juicios son adem&s sin- 
t^ticos^a priori (juicios sint6ticos a priori, sin recurso a la experiencla). 

En la fisica la verdad se funda en la conformldad de los objetos con la hipdtesls. 
Los principios de la metafisica son sintdticos, v. gr. "todo lo que sucede tiene una 
causa". La verdad de este Juicio no se funda en la evidencia, pues del concepto de 
una "cosa" no saldrA por anAlisis el concepto de otra "cosa"; ni se funda en un 
recurso a los objetos: la experiencia, como lo habia dlcho Hume, s6lo nos muestra 
que una cosa viene despu^s de otra, pero no que el antecedente sea causa del con- 
siguiente. Pero, por otra parte, dicho principio es de necesidad absolutaJndepen- 
dientemente de la experiencia, luego es un juicio sint6tico a priori. 

Por consiguiente, el entendimiento* tlene Juicios ilnldtlcos a priori, en los cua- 
les el entendimiento determina de antemano los objetos. Y 6sto tanto en la fisica, 
la matemdtica como en la metafisica. El fundamen*o no es la experiencia ni la evi- 
dencia. En la matemdtica es unaconstruccidn, en la fisica una hipdtesis; lo mlsmo 
en la metafisica. Por consiguiente el problema estt en como son posibles lot Jui- 
cios slnt6ticos a priori. 



Ill] El Saber Fllosdflco como Ciencia 









Se trata de saber qu6 sea ciencia en sentido estricto. Conocer es subsumir algo 
dado en la intuicitin bajo un concepto o referir un concepto a una intulcidn uLo de- 

*DF ^^W^fff^i^mhrfo^, pSroe^oi no esT:onocer:"yo puedo pensar que hay it* muchos dio- 
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ses. Conocer implica que a los conceptos pensados corresponda una Intulcidn. Es 
posible, segun esto, la metaf Isica como clencla? La respuesta de Kant ea gradual. 

1) Los conceptos son "evidencias" sino juiclos slntdticos; no son datos empirl- 
cos y sin embargo, nadle puede concebir algo sino es como una "cosa" (sustan- 
cia) correlacionada con otras como causas o efectos suyos. No se trata de Imposlbl- 
lidad sicolbgica ni de h^bito como pensaba Hume, sino de algo m£s fundamental: 
nada me es objetivamente inteligible sino en esa forma. Esto es lo que Kanf 'ca 
tegorias": lascondicionesde inteligibilidad de unacosa. Y, como todo ser es Inte- 
ligible precisamente por "ser" y todo lo objetivamente inteligible "es", se sigue 
que ias categorias son a la vez las condiciones objetivas de las cosas y las condicio- 
nes desu inteligibilidad. 

2) Las "cosas" aqui son los objetos de todo posible entendimiento. No basta con 
que algo tenga realidad para que sea objeto; objeto es w que estA objectum, que 
esta en (rente de mi entendimiento para ser cdnocido. Lo que el entendimiento 
conoce son objetos. Por consiguiente, las categorias, supremos conceptos metafi- 
sicos, son categorias de los objetos, condiciones para que algo sea objeto y a la 
vez, condiciones de la inteligibilidad del objeto. Las condiciones del objeto y del 
entendimiento son las mis mas. 

3) El entendimiento descubre esto, no por evldencia conceptual, sino partlendo 
de los objetos dados y retraydndose a lo que todo objeto por ser ya Inteligible, au- 
pone para serlo. Su justiflcacidn estd en que sin ellos nlngun objeto me seria Inte- 
ligible. Primer princlpio no es, pues, primera evldencia, sino primer "supuesto" 
de inteligibilidad. Las categorias se descubren partlendo de un objeto y re gresan - 
do de supuesto hasta q*e un*puesto ultimo •* el cual es el que todo ob|eto debe 
ser objeto. \ ^ ^Af^jL^C 

Ahora bien, que algo sea objeto es una condlcldn que depende de ml. El enten- 
dimlento no hace las cosas (yo no hago que ustedes estdn lantadoi), pero si hace 
que ellas sean objeto para 61 (yo hago que ustedesij^ehtados fronlo a ml..,). Y lo 
hace pensando. El "Yo plento 11 es lo que hace que algo sea objeto. Las categorias 
son en ultima raiz, los distlntos aspectos de esta actividad intelectiva per la cual 
hay objetos. Y como nada puede ser objeto sin esta acckin, resulta que lai condi- 
ciones de la objetlvldad ion lai mlimas que lat conditional del entendimiento, 
porque son estas las que hacen que algo sea objeto. Y de esta manera es el yo 
plenso el que funda finalmente la verdad: las cosas son Intellglbles si son objetos; 
siendo as! que es el yo pienso el que objetlvtaa, sera 6\ igualmente qulen pone la 
inteligibilidad mlsmade los objetos. 

Las categorias no se fundan pues, como quiso Arlstdteles, en los objetos sino en 
el entendimiento: inteligibilidad y objeto se "convierten" y esto gracias al "yo 
pienso"tes diversa: pone algo cc o "sustancia", como causa, etc. (son las doce 
categorias)>^ £^ a^CtU 

Segun lo anterior el yo plenso es el fundamento de toda slntesls a priori, pero 
t6ngase bien en cuenta que se tratade un yo plemo simplemente lormfal, es decir, 
es una actividad impersonal no una sustancia, una realidad, y ese yo pienso se 
presenta libre de todo el aspecto emplrico y personal; es un yo a priori, producto 
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uberhaugt),la cual reduce a la unidad la "pura diversidad" (blosse Mannlgfaltlg- 
keit).Kant llama a este sujeto "sujeto traicendental porque 63 61 quien dA a loa 
objetos//'yo pienso" es el fundamento de posibllidad de todo objeto, es lo que 
Kant llama "deduccidn traacendentar 1 , porque la trascendentalldad del cardcter 
del objeto estd "deducida" de la trascendentalldad del "yo pienao". Eata deduc- 
cidn implica dos momentos: primero se descubren las categorlas por "regreaidn" 
desde el objeto a sus supuestos ultimos, esto es, al."yo pknso"; segundo: por 
"descenso" se baja del yo pienso a la constitucldn de objeto en cuanto tal. eate es 
el m6todo que Kant llama "m6todo trascendentar 1 . 

Segun todo lo anterior el entendimiento no es una facultad de recibir evlden- 
cias, sino facultad de sintesis su actividad no es un "ver" sino un hacer, un Tun, 
no es receptividad siruTesponfaneidad: soy yo quien (un yo impersonal) qulan por 
una accidn espontdnea^ne pongo a pensar y a hacer que algo sea objeto, y de data 
manera "hacer ver" los>*bjetos en su plena intellgibilidad. 

4) Pero esto no es todo. El puro pensamiento no produce conocimientos; su ob- 
jeto es un objeto meramente pensario; algo asi como la lorma de un objeto. Sdlo 
hay conocimiento cuando hay un objeto dado, un objeto Intuido. Conocer es sub- 
4 sumir un objeto dado, bajo un concepto del entendimiento. Los objetos solo se dan 

en una intuicidn sensible. Y viene una dificultad: los objetos sensibles dados, se 
acomodan a la condicidn de los objetos puros del entendimiento. El sol ncres dado 
en la intuicidn sensible; es un sol percibido y no un sol concebido. Es necesarlo 
moatrar que el sol percibido es el mismo concebido. Y como este ultimo pende del 
"yo pienso", la revolucidn coperniciana sdlo es completada al moatrar que el obje- 
to percibido es\A sometido a las mismas condiciones que el concebido. 

El sol no es una sintesis de sensaciones (el calor sentido, la forma vista, etc.) 
sino una cosa real que se manifiesta en esas sensaciones. Por consiguiente, perci- 
bir el sol es sentir esas sensaciones como manifestacidn o fendmeno de la cosa re- 
al: el sol se manifiesta como caliente; brillante, etc. 

Para que esto sea asi se requieren varias condiciones: Primera: que la cosa se 
manifiestd sensltivamente: la cosa adem^s de real debe ser sensible. Y esto no 
depende de la cosa sino de mi mismo: es mi propia sensibilidad, el hecho de que 
yo sea sensible lo que dicta los caracteres que ha de poseer una cosa real para ser 
percibida. Ml sensibilidad es el princlplo determinants de la perceptlbllldad de al- 
go: esto significa concretamente que una realidad puede ser percibida sdlo si se 
me mamliestaen forma espacial y temporal, en un aqul y en un ahora. Estas con- 
diciones son las que constituyen la razdn formal de lo sensible en cuanto tal; ellas 
son las formas puras de la sensibilidad. El espacio no es, por ejemplo un orden de 
coexistencia dado por las sensaciones, sino justamente al revds: el supuesto mis- 
mo de su ordenacidn. Si no estuvieran en el espacio, no podrian eatar ordenadas 
por lugares. El espacio es, pues, anterior a las cosas. Cdmo entender esta anterlo- 
ridad? No es algo puramente concebido sino intuido, pero no de manera emplrica, 
pues no es un carScter que se percibe en las cosas, sino que es simplemente la for- 
ma previa segun la cual las cosas deben estarme presentes para ser percibidaa. 
Es la condicidn intuitiva de toda intuicidn, intuicidn "pura", una intuicidn a prio- 
ri, no de las cosas, sino de la forma en que ellas se me han de aparecer. Lo mismo 
hay que decir del tiempo: es la forma en que han de serme manifestadas sensltiva- 
mente las cosas, a saber, en s uces idn Jl^P*^ M P ^ff ffi H 
>F mmpreMtonTtfflft^ lensilivamenlG. 
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5) Peroesto no es suficiente paraque haya sensacitin. La figura ha de ser perci- 
bida como aquello en que se manifiesta algo real. Percibir es percibir algo como 
objeto, y eslo nodepende las cosas, sino de mi. Este "hacer" mlo tiene dos aspec- 
tos. Por un ladoes un hacer miodecardcter o forma sensible y esto sucede graclaa 
a que el espacio y el tiempo son formas de mi sensibilidad. Por otro lado esle ha- 
cer es hacer sensiblemente un objeto. Y esto como vimos, ea una accl6n del enten- 
dimiento: es un hacer conforme a las categorlas de entendimiento. 

El objeto sensible, en cuanto objeto, se construye gracias a las condiciones del en- 
tendimiento. De donde resulta que es algo no solamente espacio temporal, slno 
una sustancia, algo causado y causante, etc. El sol, por ejemplo, no es una suma 
de sensaclones ni una simple figura espacio-temporal de sensaclones, sino un ob- 
jeto sensible. Y como tal est* "glrando" an torno al yo. Lo Intuldo mlsmo se halla 
incluso en la revolucitin coperniciana. 



6) En definitiva, el principio pi Tiero de todo lo inteligible y de todo lo sentido es 
la aceitin del "yo plenso". Ahora bien, el objeto manifesto de esta manera es lo 
que se llama fendmeno. Las cosas giran en torno mio en cuanto <J fejn6menoJ SI las 
considerocomo "cosas en si mismas", ellas no dependen de ml. Como sean, no lo 
podemos conocer, pero el entendimiento tiene que admitirlo pues toda manifesta- 
ci6n es manifestacidn de "algo" este algo lo llama Kant noumeno. La filosofla 
como ciencia no es, segun lo anterior sino el saber trascendental de los objetos en 
cuanto a tales. 

7) Dios, alma, mundo por ser suprasensibles, no pueden permitir una intuicidn. 
Por consiguiente sobre elios no puede darse ciencia. Son conceptos facionales que 
al trascender las condiciones de posibilidad de la experlencia se les puede domi- 
nar con el t6rmino plattinico de ideas. La facultad de dlchas ideas es llamada rawin 
a diferenciadel entendimiento. Con la sjde as se Mega a la idea de una totalldad da 
objetos. Tedrlcamente, mundo, alma, Dios no son nuevos objetos, slno que expre- 
san la totalidad de los objetos en cuanto a objetos. De esta manera tiene una fun- 
ci6n, no cognoscitiva, sino reguladora. La ciencia no es s6lo conocimiento de obje- 
tos, sino sistpma, sistematizaclbn de objetos. Este sistema es ante todo, la totali- 
dad de lo doble en una intuicidn externa: es la Idea del mundo. La totalldad de lo 
d^ble en la experiencia interna: es la Idea del alma. La totalidad de estas dos tota- 
lidades.en una unidad absoluta, m£s alld de lo cual nada es cognoscible ni pensa- 
ble: es la Idea de Dios. Esas ideas guian, pues, al entendimiento en orden a cons- 
tituir un sistema y no s6lo una mera coleccidn de conocimientos. De esta manera, 
para Kant, el conocimiento comienza por la Intuicidn, slgue con el concepto y ter- 
mlna en la idea. La funcitin de la idea es dar a) conocimiento, la forma de sistema. 

IV] La Fllosofia como saber trascondentaL 

Todo lo anterior no signif ica que lo trascendente carezca de verdad. Ufla-o©e*-es 
sef^cmnTtKsamg r rte vcrd a d oro. 

La conciencia del hombre es igualmente conciencia moral. Kant se va a pregun- 
tar , no por el contenido de las normas que se dan en la historia y que pueden va- 
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Gu£ es el deber? Es un debar £ei que no depende de ninguna condlcidn; aue 
es dictado exclusivamente por la razdn; como tal es un lmp6ratlvo categtirico. El 
deber es un Faktum inteligible, pues est4 m^s all£ de lo sensible, Interno o exter- 
no. Como tal debeserconocido por la raz6n. Ctimo? 

Raztin pr^ctica y razdn pura son la misma raztin: la facultad del uso de los con- 
ceptos del entendimiento. Si se usa para conocer lo que es, pero que no es intui- 
cionable, obtenernos ideas y no conocimientos. Si se usa para lo que debe ser, y 
que no es intuicionable se Mega a Inteligir el Faktum moral, y se tiene aqui un sa- 
ber de lo pensado en aquellas ideas como algo real. 

De esta manera, para Kant, tenemos dos usos de la razdn; el u9o cientifico o 
teor6tico, determinado por la intuicidn sensible y el uso que Kant llama pr^ctico, 
determinado por el Faktum de la conciencia moral. 

Usando de esta manera los conceptos llegamos a saber que el hombre no es un 
objelo como los que se dan en la experiencia; en cuanto objeto del imperatitjfo ca- 
tegtirico esta por encima de los objetos algo que no es sino para si: es persona. 
Aplicado el concepto de sustancia al hombre como cosa en si, lo encontramos co- 
mo persona; mas aun: 61 est£ m£s a\\& de toda causalidad natural: su causalidad 
es llbre. Persona y libertad son los caracteres del hombre como sustancia y como 
causa, en tanto que realidad o cosa en si. La moral "demuestra" la existencia de 
la libertad y de la persona. 

Ahora bien, el hombre en tanto que realidad personal y libre, constituldo como 
voluntad pura, tiene algo que determina esta voluntad a querer : a saber: el blen. 
La moral "exige", postula la realidad del bien y con el bien, el alma inmortal y «*• 
Dios. La perfeccitin de la persona scilo se consigue en un progreso indefinido que 
va mas alld de la muerte. Adem^is, virtud y felicidad son conceptos correlatives: 
debe existir un ser en el cual la maxima perfeccitin corresponda con la maxima 
beatitud (felicidad), es decir,: Dios. 

En cuanto la inteleccitin de lo trascendente no es ciencia, Kant la llama creen- 
cia. Pero esta creencia no es un vago sentimiento irracional. Es un saber intelec- 
lual perodiferentede la raztin teor6tica. "La creencia de Kant es el estado del es- 
piritu en que queda la mente cuando por necesidades rigurosamente Intelectivap 
transciende, sin comprender el "como", los limites de lo transcendental". "Para 
Kant, hay inteleccitin de Dios, y es una inteleccitin fundada, Intelectivamente fun- 
damentada,-en la inteleccitin de esa res que es el hombre como realidad personal y 
libre". 

V] La Unidad del saber Fllostfflco. 

Existen para Kant, segun lo anterior dos tirdenes de saberes: el de la ciencia y 
el de lo trascendente. La raztin que es unica, es el uso de los conceptos del enten- 
dimiento puro. Este uso puede ser, aplicando los conceptos a la intuicitin para ob- 
tener la ciencia, o aplicAndolos al Faktum de la realidad moral. En la primera di- 
reccibn los conceptos no son sino las condiciones transcendentales de la experien- 
cia de los objetos. En la segunda son postulados exigidos intelectivamente por la 
realidad "demostrada" de la persona libre. Queda por saber qui es esta raz^n en 
si misma como principio del saber y 6ste el objeto proplo da la illosofia. La Filoso- 
fia es una ciencia de la raz6n, de los principios de la raz6n, de los princlplgs del 
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Kant y Marx: una multitud de im^genes contrapuestas nos viene a la mente al 
pronunciar ambos nombres. En primer lugar, jqu6 contraste de personalldades! 
Por una parte, el revolucionario apasionado que recorre paises y palses, cuyo ob- 
jetivo vital estriba en transformar radicalmente las relaciones polltlcas y soclales 
de su tiempo; erudito agudisimo y al mismo tlempo creador de un poderoso movl- 
miento histdrico-mundial que hoy en diaarrastra tras de si a millones de hombres 
de lodas partes, de todos los paises civilizadoa. Por otra parte, el sabio tranquila- 
mente sereno del lejano Koenigsberg.que nunca Ileg6 a salir de su provlncla na- 
tal; un tlpico profesor alemAn, cuya vida transcurri6 mettidicamente, y tambl6n un 
tebrico muy peculiar de la politica ya que no tuvo ni ambiciones nl disposlcltin na- 
tural para desempertar un papel directive en la politica prActlca; un amigo de la 
humanidad que, aunque no creo ningun tipo de movimiento politico, lluminti tal 
vez para miles de hombres tanto el campo de la clencla, como el de la concepckin 
del mundo 

Y no menos distinto que sus personalldades publicas, es su estilo literario. Los 
escritos de uno ostein inspirados por un temperamento Inflamado y, a la vez, por 
una fria inteligencia; duro en su expresldn y cortante como el acero cuando cubre 
al adversario despiadadamente con el 3cido de la burla y la sAtlra; a pesar de su 
erudito saber, el estilo es de una claridad deslumbrante y, unas veces, est4 lleno 
de serena fuerza loglca, otras veces plagado de agudas antltesis. Bero este escri- 
tor no se limita a la pura erudiccidn. Todo el empeflo de su vlda se dlrlglb a conse- 
quir un unico objetivo: la fundamentacibn tebrlca y la dlreccltin prictlca de la nue- 
va concepckin del mundo. Aceptado al principlo con entuslasmo sblo por un pe- 
queflo circulo de partldarios, va consiguiendo progresivamente -pero esencial- 
mente desde su muerte- el reconocimiento general de su valla entre sus enemlgos 



+ Las tesis expuestas en este trabajo fueron enunciadas por prlmera vez en lorma coherente el 8 de 
abnl de 1904 en Ja famosa conlerencia de Vorlander que pronunclo en Vlena, publicada en Deutschen 
Worte (Viena, 1904). El trabajo, ampliamente profundlzado y completado, fue reedltado en 1011 (Paul 
Siebeck, J.C.B. Tubingen yen 1026. De est$ edlclon hemos extraldoel prasente traba|o que comprend-e It 
lntroducci6n y Concluslones, publicado por Ed. Pluma, Bogota, 1980. 

+ + Discipulode H. Cohen, fue junto con Stammler, Natorp y Staudlnger, uno de loa ma.a fmportantea 
ropresentantesde la Escuelade Marburgo. 

La conexi6n enlre kantianismo y marxismo eata representada en el mejor que en cualquler otro neokan- 
iiano 
Dnc rtfiffiVA-i? ci t£tfi a ' W fl^^ 3 : a^erndsdosuHiaioria de la Fllosolia, son Kant y el Soclalismo (1900) Kant y 
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El amtlisis detepido del genesis del tilosolar uos lleva a la conclusion de 
que la ciencia mas noble de nuesiro esph itu es tan esencialmenie humana coino 
cgoista. Logicainente el primer problenia (pie nos planleamos es el de nuestra 
existencia, el de nnestro signilicado, el de nuestra raz6n de ser. Con la respuesta 
sincera y desapasionada a esta interrogacion vital nos encontramos a nosotros 
mismos coino jeres limitados, contingenies, deniro tie un nuindo y, en el con una 
impotencia radical para bastarnos a nosoiros inisnios. <jPero el lilosofar nos lle- 
va a nuestra pequeriez unicamente? <jNos coloca acaso en el horde del abismo de 
la nada? No, una verdadera lilosotia nos descuhre tamjuen en nuestra grandeza; 
en nuestra aspiracirin a la plenitud; en nuestra ordenacitin a un Ser Trascenden- 
te. Con la lilosotia nos conquistamos a nosotros niisnios y conquistamos a Dios. 
** El analisis del hombre en su iinitud es el trampolhi para dar el sal to a lo abso- 
lute, a Dios. 

Ahora bien, una iilosofia que acentue de una manera especial este aspec- 
to de nuestra existencia, coino lo es el existencialismo, si es iiel a las exigencias 
de nuesiro espiritu, ha de llegar necesariainente a la afirmacidn de Dios como 
fundaniento y tin de\ hombre. Ha sido liel el exjstencialismit) a esta direccirin 
ontolrigica de nuesiro ser? No, el existencialismo en sus jefes niris representati- 
ves ha nautragado en la parte negativa del hombre; se ha encerrado en la finitud, 
m \d angustia, en la muerte; no ha comprendido lo positivo del hombre; su or* 
denacion trascendental, su aspiracitm a la plenitud; el misterio soterioMgico del 
Dios Encarnado. Estudiemos este Iracaso del existencialismo. 

Sabemos de antemano lo dilicil del tenia y en primer lugar por ser el exis- 
tpncialismo una Iilosofia ^ubjetivista que con su lenomenologia del hombre 
concrete e individual Mega a metas no srilo distintas sino contradictorias. De 
aqui que sea necesario estudiar los jetes principales por separado. Ciertos pro- 
blemas: v.g. la libertad, la moral, solo los tratamos en su relaci6n con el pro- 
blema de Dios. Siguiendo la inmortal Enciclica "Hiimani Generis" de su 3. 
Pio XII hareirjos dos grandes divisiones; I: El existencialismo ateo"; II: el 
Existencialismo antimetalisico". En el primero consideramos la position atea 
de Heidegger y Sartre; y en el segundo consideramos el paso tilos6licamente 
llegitimo de Marcel y jaspers en su encuentro de Dios. 
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I.- EL EXISTENC1AL1SMO ATEQ. 

i £ ~ Martin Heidegger: un indiftrentista ateo. 

Puede ser un filosolo a la vez indilereniista y aleo? Greo que si y |jno 
lit' el los es Heidegger. Esie lilosolo ha hecho un esfueno supremo para nres- 
tindii de l)i(js: le es indilerenie. Peru por otia pane su lilosolia, (pie es la li- 
InMilia de la 1'init.ud, en la que el liomlne aparece "arrojado" en el inundo,- 
ignoranie de su origen ) de su I in, suspeudido entre el naeer y el morir (1) y 
ruya delink ion no es otra (pie ser un "ser-para-Ia muene" denmesira t|ue hay 
un audo ateismo. Resunuunos su doririna. 

Heidegger proiesa un inmaniciuismo absoluio; el ser esui todo en sus 
deLerminaciones existeiu ialcs. Las caiegorias y los conceptos son determina- 
liones eoncreias del ser y de ninguna manera lormas universale* (2). Kl estar 
iniojado en el nmndo no es un accidence del ser: es su propia realidad hisuV 
rica. A el est a ligado neeesariamente, pero a la ve/ esia abierio a Lodas las 
posibilidades: se halla hente a su destino. El Dasein al tener concieiuia tie 
que esia lan/ado, arrojado en en el nmndo, eoniprerule (pie puede esiar "ahi" 
(On una exisiencia auLentica, es decir, dinamica, reali/andose al reali/ar la 
inlinidad de posihilidades (pie encierra en si lnisnro, creandose lihremente un 
destino (pie le dara seniido a su vida; o eon una existeiu ia inaulentica, es de- 
cir, esianea, exist ieudo por y para el niundo y nunca por si ni para si, es "la 
tsisteiuia me/tpiina, impersonal de cada dia, cpie consihuye gran parte de 
puesLva sociedad inetanwada, estandari/ada, burotraiica hasta la medula, en- 
iregada en tuerpo y alma a sus propios intereses utiliiarios, unilorme y ton- 
Bietudinaiia, privada de impulse) renovador" (3). Kl Dasein liene, puts, la 
posihilidad de seguir siendo auieniico o inautthuico al darse cueiua por su 
tondeiuia de esiar "arrojado" en el nnuulo. Y es predsamenie esia posibili 
ilad la eausa de la angustia portjue ella le esia diciendo (pie no tiene raztSn 
<!e exisiir, (pie es un ser paia la niuene y que la muerte i;s el seniido ultimo 
tie su teniporalidad, Einpero, la angusLia es el medio para llegar a ser auien- 
ticamente y la aceptan6n tie ese sucesivo poseerse tjne se le da y se le quita 
a cada insiante sera quien lo lleve hasLa su ser y quien lo adenue en el. Y qu£ 
me descubre alii adentro? I..a nadal Esie es el destino del ser: la nadal La nu- 
lla cuyo drama sdlo termina eon la muerte, sin la esperanza de un nuevo dia, 
de una nueva vida. De este modo Heidegger queda ahogado en la finitud del 
Dasein sin el goce de la alborada de una Trascendeneia ukramundana. 

Este inmanentismo ha llevado a Heidegger a un eallejon. Tendra el sa- 
ida? No estan de acuerdo los criticos (4); algunos creen que no hay salida ha- 
:ia el erisiianismo; otitis que sf y, entre estos, nuestro Padre pi card (juien des- 



-* 

(1) P. Novate Picord: "Exislencialismus qua Anliplalonismui". Anlanianum. XXV (1951) p, 99. 

(2) Cfr. Michele Federica Sciacca: "Lo filosoffa, Hoy" Trad, del ilaliano por Claudio Matons Rossi. 

Luis Miracle, Barcelona. 1947. p. 193 ss. 
3) Sciacca. O. C. p. 199, 
) Cfr. Eugenia Frutos Codes: "Inmanencia y trascendeneia del ser y g\)I conocer en Heidegger. Re" 
\ista de Fjlosoffa. Madrid. Ano IX, p. 201. 



Dioi en el existencialismo. 

pues de liacer un analisi* prolundo de la cvolucitin del pensamiento del ali- 
tor de "Ser y Tieinpo 1 ', ha soutenido que este se eneuentra actualmente en mi 
camino paralelo a atpiel de la lilosofia perenne: (5). Esperantos que esto suce- 
daj pero si te nemos en cuenia que para Heidegger el ente real es finite y tenr- I 
poral tenemos (jue alinnai que el es un ateo antique no lo diga expresamente, 
pugs, el Sumo Lane, Oios, es necesario y irascendente, eierno e infinite (Ji). 

7>.— J, 1\ Sartre i an atttu tumoral. 

"El exisiencialismo, ha dedarado expresamente Sartre, no es sino un 
esfuerzo por satar totliis las t onset aienc ias posibles de una posicirin atea. Ann- 
que Dio^ existiese nada se cambiaria; he alu nueslro punio de vista; es me- 
nester que el hombie vuelva a entouiarse a si mismo y tpie se amveu/.a de (jue 
nada puede s.dvarlo de si misino, ui dt|uiera una prueba de la existencia tie 
J)ios M (7). 

Podra llainarse verdadera iilosolia un sistema (pie se tiuunscribe a los 
hmites tie la vida y a las chcuusiaiu ias de esia, sin auali/ar nuestra causa y 
nuestro 1111? Pud ra ser lilo.solo y pot Ira comprendcr la verdadera realitlad liu- 
ruana, 1111 hombre tpie, anno Sartre, medita en el riiunSu tie un tale, tleniro tie 
un ambierue tleshumano? Muralrr;entc es impoaihle. Alii solo se pa I para la 
parte de^eneiatla tie la humanidad. Ante la Iilosolia atea tie Sartre new atreve- 
mos a alirmai que sus palabras .son el (into del libertinaje (pie rige su vitla 
sombria. 

El entuentro tint ser; 

Sartre en su primer;* obra de semi toutenido lilosolito, "Las Nauseas" 
(11)39), nos presema al personaje principal corno individuo atormentado por 
el prt>blema de la cxisientia tpie, en un momenio tie bidder, Ilega a compren- 
dcr cual es el si^nilitado tie cl la, que ts la rcalitlatl; "mj realitlad y la reali- 
dad tie lo tpie me rodea M . Y que tontenidu time e*e tlesi ubriiuiento? Que mi 
realitlad es "esiar alu", nmio una piedra, sin por (piiS, sin para tpitS, sin final!- 
dad, sin semido (tS). h.sa es nuesiia realidnd, esn es hi realidatl del niuntlo. Go- 
mo no yeniir asco, desespero, nauseas tie esie absuitlo tjuc es nuesira existen- 
cia? Somos, pues, eon lingeries. No obstante tjue a<pii se eneuentra Satire I'ren- 
te a Irente ton Dios, lo rtdiaza gratuiuunenie; "lo cseiuial, (lice, es la coniin- 
gencia. Quiero detir que, por delinicion, la existenria no es la necesidad. Kxis- 
iir, es eslar alii, simplemcnte los existenies aparefen, se tlejan eneonuar, pert) 
jamas se puede deducirlos. Hay scgun creo, (piienes ban roinprentlido esto. 
Solo que ban tratatlo tie superar e^ta Lontingencia iuventando un ser necesa- 
rio y causa de si. Pero ningun ser necesario puede explitar la existeneia: la 
contingent ia no res un la I so aspects, una aparientia tjuc se puetlu disipar; es 
lt> absobuo, por consiguienie la gratuidad perlecta. Todo es gratuiu): este 



(5) Nuovi orizonti dell 1 ontologia di M. Heidegger. En "Eiislermalismo". Adas de la Semana de estu- 

dios de la A. P. de Sio. Tomar Roma ahril de 1947. p. 82. 

(6) Cfr. J. Hellin; "Theologia Naluralii". Madrid. B.A.C 1950. 131. 

(7) Cit. por Gallego Jose M.: "til pretundido huiuani&nio de Sartre", en talinoamerica. Mayo, 1949. 

(8) Cfr. Ismuel Quiles: "Sartre, el existencialismo del absurdo". Espasa^Calpe, Duenoa Aires. 1949, p. 16. 
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urdin, esia ciudad, yo niismo" (9). Henos acjui ante una contradiccion. La con- 
ijngcncia bigniiica que el ser no tiene en si su razon de ser, sino en otro. Si no 
niviera ra/<Sn de ser ni siqniera existiria, pues el ser que no tiene ninguna ra- 
Lin de ser, ni en si, ni en olio, por delinicion no es ser, no existe. Digamos de 
una ve/ que para esie ateo, si Dios existiese seria contingeme y no necesario. 
J'trOiUio seria Dios un ser necesario si tiene en si misjno la raztin de ser en 
timid de la plenitud perlecta de una esencia que se indentilica qon su exis- 
tciuia? 

El ser. 

La tesis que Sartre enuncia en la citada obra, la justilica luego en "El 
jjer y la Nada". Principia negando todo dualismo de lilosoKas anieriores (le- 
nomeno - noumeno, potencia-acto, esencia-existencui), y propone uno nuevo; 
el de lenomeno y trahslenomcno o ser del lenomeno. En qne se hasa? En los 
dirtados de su imagination que siempre lo lleva a alirmar o negar gratuila- 
incnte. Peru sigamos. Para el amor hay que disiinguir en ire el-ser-en-si, el-ser 
•para-si y el ser-para-otro. 

a)- El ser-en-si, es la realidad en cuanto tal, aquello por lo cual uno 
exisLe "Macizo, cebado de si niismo hasta tal puiuo que no entabla ninguna 
rt'lacion ni consigo inisniQ ni ton Jos demas seres" (HI). En dl no cabe dite- 
renciacion, ni distincion, ni realizacion (jue implicaria distincion. 

b)- El-ser-para-si; es la conciencia (jue ni se conoce a si niisma ni pue- 
, cle ser (^jiiocida. Sdlo conoce a los demiis. Y como aparece la conciencia en el 
sono de la realidad? "Todo sucede, dice, como si ciertos 'en si", para (mid arse 
u si jnismos, rompieran su identidad y creandose una dualidad interna, un 
| vacio huerno, una decompresion de su plenitud de ser, se diesen a si mismos 
Jn modification de la conciencia. Para esto ha sido necesario que introdujesen 
Ij ulirmacion dentro del ser, como diciendose "yo soy"; pero la aJiunaciriu 
Mipone una distincirin, y la distincidn supone la negation de identidad entre 
las cosas que se distinguen, y la negacioh es la nada, por lo tanto la conciencia 
noes otra cosa, concluye Sartre, que la introducci6n de la nada dentro del ser* 1 
(11). Aqui principia Sartre un esludio sobre la gada que ciertamente es de- 
masiado ininteligible. 

c)- El-ser-para-oi.ro, es el cuerpo en cuanto es conocido por los otros 
seres. Para comprender esta division de Sartre veamos esta comparacitin: ten- 
go un cuerpo para ser, para conocer y para ser conocido pero no para conocer- 
me (12). El-ser-para si- en su deseo de afirmarse en ser-en-si sale de si en un 
iple extasis: como conciencia, como rellexi6n, como ser para-otro. Pero todo 
lo es inutil porque como conciencia es pura apariencia y ademas, esta a fir* 
aciiSn lleva a una distinci6n y la distincion como vimos atras, introduce la 
negation que es contra ri a a la identidad absoluta. lgualmente como reflexirfn 
introduce la ruptura que hace imposible la unidad completa del seren-si; 









?) La Nausee. Crt. Por I. Quiles. I.e. p< 18. 
(10) Roger Troisfanfaines: "El exiitencialiimo y el pensamiento cristiano". Ed. Desclee de Bruwer. Bil- 
bao. 1950. p. 43. 
(11/ Quiles. O.c. p. 38. 
(12) Cfr. Vicente Fanfane: "El existencialismo y la liberlad creadora". Argos. Buenos Aires. 1948, p. 105 



Diat en el uxitltiiiciuliimo. 

y como ser-|>ara-oiro no puede enconiar su fundamenio, |>ues, Ion "niros" son 
precisainenie los que nos lorman conlliclod, lorman el vcrdadero "inlierno" (13) 

Ki ser-para si llega atjui y comprende su Iracaso. Biuea enlonees tin re- 
fugio en los va lores: lo (|ue no se es pero se debe ser. \i\ mayor valor seria ser 
Dios: 4l el proyeeto lundamenial del bombre es ser Dios" (II). At entonuar- 
se ante Dios, Same, lo retba/a tie mievo, recba/a la airaaion de lo divino y 
se vuelve a la animation tie que " el bombre es una pasion iniitil" (15). StSlo 
(jueda un gran valor: la liberiad. "Que el Iiombre, dire, se acepte lal cual 

es con su liberiad absohua y < oniingfcncia y babra reali/ado su ambition 

niilenaria de lundarse. Enionces babra reali/ado el ser en si". 

Arbiirarias son lambien esias disiinciones, pues, ni se lundan en la apa- 
riencia, ya cpie es iranslenomenal, segrin su dualismo, ni reffulia de una induc- 
tion o abstraction escolasiita o en una reduce ion busseliana pues, para el, esto 
es imposible. 

ftlolatra de la liberiad, mejor, .del libei rinaje, Sarire reel) a/a a Dios 
tonio lundamenio del bombre, pues, si lo aaepia dejara de ser libre toialmen- 
le y solo lo sera parcia Impute. 

La Liberiad, 

Solo existe la moral subjeiiva para el lilosolo fiances. (Jonvierte, por 
consiguienie la libertad en libeninaje como ya lo Memos didto. Su liberiad no 
es la tie indilerent ia, es deeir, la elect \*S\\ deliber;ida segun moiivos const ienie 
nienie conoeidos, sino la libenad absoluia: "esLoy toiulcnada, dice, a exisur pa- 
ia siempre mas alia de mi eseutia, mas alia tie los monies y tic los moiivos tie 
mi acto; esloy tondenado a ser libre. Esto siguilita (pie no st* potbia eneonirar a 
mi liberiad oiros limitcs (pie plla misma, o si se prelierc, (pie nosotios no somos 
li hies tie dejar de ser libra's" (!(>)■ I aiego lotla idea exterior y tpie se derive tie 
un orden objeiivo esia coiura mi liberiad; atepiar la idea de Dios y la idea de 
una ley moral seria "abogar mi liberiad". 'En el londo, en la exisiencia nada liay 
esiable sino lo (pie nosouos Memos moltleado con el hi. Esia revelation nos im- 
pone la itlea o el seiuimienio de (pie totlo puetle suteder, tie (pie no May reglas, 
ni nori/las, ni marcos lijos e invariable*" (17). Por la liberiad el bombre co- 
noce su exuiencia como algo absurtlo y sin razon de ser; de atpii la "nausea", 
jese "seniimiento de abogo (pie produce esia revelation tie la existentia" (18). 
No obstante, "la auguslia me revela a mi mismo como conriencia, y por lo mis- 
mo me con vent e tie bay juego en el ser, de (pie la nada acosa al ser tie la exis- 
iencia" (1?)). En el ultimo lermino, para Sartre, la liberiad es la inisma nada, 
(jNo nos lleva lodo esio ;i un latalismo, a un irracionalismo meialisico, a una 
absoluta'gratuidad en ^1 ortlen del ser y del obrar? (20). 



(13) Cfr, Fantone. I.e., p. 104. 

(14) Entre el N4eant. Cit. Por Regis Jalivel: "Las daclrinas exislencialistas". Ed. Gredos. Madrid. 1950, 
p. 215. 

(15) Cit, por Jolivel. O. c, ' p. 219. 

(16) Cit. Por Quijes. l.c„ p. 66. 

(17) Cfr. Jolivet, I.e., p. 142. 

(18) Ibidem p. 145. 

(19) Ibidem, p. 146. 

(20) Cfr, Quilles. 1. c, p. 81. 
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Coinu aparece el seren-si? Para nuestro lilosoio es un absiudo recurrir 
i! una creation ex nibilo cumo explication ile la operadon del ser. Porqne 
"el itJ* deberia, en etecto, en csta bipotesis, ser cunoeido en la subjetividad di- 
v!ii:i V scguina siendo por la inismo, tin mode de ser hiirasubjehvo, que no ad- 
mitiria ni siquiera la repfeseniacion do una objeiividad m por oonsiguiente, 
l.i luluiiiad de creur algo objeiivo. Por'otra parte, para (pie la creation fue.se 
real, baria lalut que el ser treado se desgajase del Creador "para encerrarse en 
» a j misnio en seguida y asumir su .ser": peio, en este Gmo, lo treado Ilegaiia a 
ser, es deiir, no lendria auu'imcainenie la cualidad de treado a no set ponieu- 
dose en si loino absolute), auu'momo e independienie, Se dira, sin embargo, (pie 
lo creado recibe indelinidan*ente el influjo rreador (creacion coniinuada). 
lYro emoines, dice Sartre, "no liene independencia propia, no es, en si misnio, 
mat que pura nada" y, por consiguiente, la oeatuni ikj se distingue en mode 
alguuo de su cieador": se resuelve en el: vendrianios a parar en una falsa tras- 
ceiuleneia y el creador no podria ni siquiera tener la ilusion de salir de su pro- 
pia subjetividad. Ks preciso, pues, concluir que el ser es increado, sin relation 
alguna ton otro ser" (21). OwS diremos de todo este enredijo del lilosolasiro 
fran res? Sciicillamente: nada prueba, solo niega y la negation no es prueba. 
Sartre con su ilusion de la libertad absoluta del bombre, dire ademns que si 
evistiese un Dios creador no seria omnipotente, pues, nada potlria sob re el po- 
der tie la libertad Inunana. Asi se entiende niejor acpiella Irase suya que cila 
mos antes: '"aim cuantlo Dios existiese nada cambiaria". 

Im muerie. 

Kn todos los existent ialistas, la rnuerte, es imo de los temas mas iratatlos. 
Va vimos lo que pensaba Heidegger tie el la. Sartre en el fondo v>iensa lo inisuia 
La nuierte da I in al drama tie la vida absurda que tiene (pie vivir el bombre 
contra su volutitad. Pero la muerie no si<>nilica el prirp< o de la elermdad : la 
nuierte es la nma de la nada. Sin la esperanza de una nueva alborqda para el 
hombre; ante la nada (pie nos espera, la muerie, indutlablemente, ha de ser 
una espada iiuis en el atormentado corazon del bombre. <jSenl cierto "que la muer- 
ie no hji de venir a dar sentido a una vida (pie no lo tiene, por el contrario, le 
quita lodo el sentido que sin ella hubiera parecido tener"? (22). La contesta- 
tion la encontramos en las reflexioues (pie haremos reglones adelante. 

Ksta es en simesis la doctrina de Heidegger y Sartre en relaci^n con el 
maxhno problema do la existencia hurnana. Que puesio ocupa Dios en estas 
tilosolias? Ninguno; se le rerhaza. Recha/o ruya gravedad es mayor de lo que 
a priinera vista aparece, portpie las conquistas tlel existencialismo, a I atirmar 
verdades antiguas, pero usando el metodo ienomenol6gico, como la contingen- 
cia. la limiiacion, la libertad, etc., no stSlo estan viciadas sino tam])ien destrui- 
das ion su ateisrno. Porque "el inundo del hombre y el de la naturale/a tienen 
pui Dios. Los supremos ideales de la vida brotan de Dios, y al actuarlo 
nos sentimos participes de acpiel que es plena reajidad trascendente, realidad* 





.(21) Jolivet. I.e., p. 154. 
(22) Fanlone. I.e.* p. 64. 



Dio* tiii el exiitancialiiino. 

absoluia de la (pie nos posesionamos por la le y ijue pot la iilosolia unicaiuen 
le Lenemos aspiration" (2M). Kl aieismo mala metal iskamenir la vohuiiad y 
provoci la disolucion psi<piica y las eonvulciones en el mmulo Mxial. La his- 
Loria moderna lo confirma a griios. E! misrtio Niei/^he, el pruleia del nihilis- 
mo exisleiu ialiala, despues de anunciar la nmcric de Hios, .miiiu ia, lambicn, 
las demolitions*, las rninas, las subversiones, las Oui. nlMi.ue.s a Lis <pie eaiamns 
usisliendo (~H). Much a logimi, gran vision del I'iiuih* hie la de NieUsche al 
alirmai': "yo no soy un hombre, soy la tl i jiamii ji 11 . K^a muerie de Oios (pie el 
propago y ipie rige hoy a la gran pane de la humanidad, lo convirhri en esu 
luer/a desn ucliva (pie lodo lo convierie en rninas. 

Para mmar una posisiriu segura ante esie existcm ialisino aieo tie Sartre 
y Heidegger, quiero reundar los puntos principales (pie debenios lener muy 
tiara*-. 

Del aunist) (Host) fit o: 

' a) la existeficia de Hios con sus arribuios < orrespondienies, 
h) la ( iea« ion ex niliilo. 
< ) la iiiuioi (alidad del alma. 

d) la ley moral. 

e) la raMwiialidad.de la liburiad. 

Del (/mif)f) l4iul6givo\ 

a) el pet ado original. 

I)) la elevadon del hoiuhre at oiden sobrenahiral. 

c) el reiorno del hombre a Dios por |eMicrisio. (Enearna 
< i An y kedenc ion). 

d) el valor del dolor en la vida cristiana. 

Con esiaa ideas no #olo podemos tonuu una position de combaie ante el 
exisLem ialisuio (pie hemos coinentado, sino tambien preseniar el verdadevo 
concepto de la villa. Cam el las explicamos la angusiia, toiuingeiuia, etc. del 
hombre y a la ve/ recha/amos esa absurda idea de que £1 sea un ser arrojado 
en el mundo sin ninguii lundamenio y sin ninguna ra/on de s^r. "Pcriencu!, 
ha dicho con precision Sciacca, al semido humano de la vida sentirnos 1 inula? 
dos, pero sin sentirnos como la nada; sentir (pie pcnlemos hacei algo, mucho, 
pera (pie no podemos hacerlo lodo; (pie nuesiro espuiin es realizador, peroi 
que ninguna de sus reali/aciones tiene u\\ valor ahsolulo; (pie en la vida so- 
mos nosoiros, pero (pie no somos por nosotios. Nos semimos hombres por la se- 
guridad (pie lenemos de nuestra relaiividad y nos sabemos seres pensantes, lilri- 
solos, amanies de la sabiduria, por la aspiraeirin iniinila (o liros) hacia una 
Realidad irascendente (|iie cohna el vacio de nuesiro pensamienio, y de nuestra 
volimuid" (25). \i\\ el limite de lo humano comien/a lo divino; ante nueiira 
linitud se levama lo inliniu); sobre el tiempo cone la eternidad. El conocimien- 
to rational de nuestra verdadera realidad nos lleva a la Realidad absoluta: "Ka 



(23) Michele F. Sciacca: "Historic de la Filosofia". Trac\ de Adolfo Murioz. Barcelona 1950, p. 29. 

(24) Cfr. Henri da Lubac: "El Drama del Humanismo Ateo". Trad, de Carlos Castro Cubolli Sol y Luna, 
Madrid, 1949. pp. 68-69. 

<Z5) Sciac.:a: "Historic de la filosofia". p. 31. 
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ju/on natural dicia al hombre que be sonieta a algrin superior por ra/6n tie las 
Hcliciencias que en si mismo sionte, on lay que nocesita for tle v algrin niodo mi : 1 
ptiior ayndado y dirigido; y este sea lo (jue sea, es lo que totlos llamamos Dios" 
(21)). 1-1 existencialisia lia sentido lo imperlecio del hombre, y si ha enirevisto lol 
Ahsoluio ha caido en el nihilismo porque para £1 lo divine repelo y luuule el • 
bcfi" hiimano: los laha la idea soteriologica y solo los ha (jucdado el eiuregarse 
a una resignation pesimista que Ilega a la desespcration. 

El hoinbro tue creado tie la nacla a imagen y semejan/a de Dios; con lj- 
hie actividad autoconscienie; dotado de clones especiales tie orden natural, pre- 
ternatural sobrenatural; ortlenado a un 1 in trascendeiue, No homos dado la 
iniponancia tpie nieieee a la verdad del pecatlo original, causa de miestra si- 
luacion actual, Tumpoco hemos pesatlo suliciontonionto el valor tie la t>bra ro- 

• dentoia; valor <pie San Agustin resumiri on una I rase : "Dios so hi/o hombre a 
fin do que el hombre se hiciese Dios" Porque "por Crisio, Pa labia tie Dios efec- 

I ii\a y ordeiiadora; por ol Gristo Verbo, y tambicn por el Cribto-Hombre, ex- 
presion pura y reparadora del pensamieiuo eiorno relativo a los hombres; por 
el Cristo ejemplar e idea directriz tie la vida, por consiguiente idea, principio 
y agonte rtrganizador de todo lo que conlluye hacia la vitla, totlo ppdra reco- 

. brar un sentido M (27). La obra de Cristo conviene la muerte en el prirtieo de 
la vision beutilica. Su Cruz no es el labaro del dolor: os el simbolo de la ale- 
gria y tie la esperan/a: sus rayos iluininan el lenebroso abismo que so exlientle 
tlentro tie la realidatl humaria desde la tragica caitla edenica; y nos regit la con 
un optimising e<juitlisiante iulinitanicnte del pesimismo de aquellos que "ban 
rebajado la^angusiia tlostle el uivol ospiritual hasia casi el patologito tlel ver- 
tigo y dp la nautea". Ln salvation del muntlo para la lilosolia cristiana esta 
"en su final redenci6n y uaidiguracion. La resin root ion tie la carne es en este 
scntitlo sobremanera signilicativa, Y es quo ol Dios cri^tiano. . . . no es imperso- 
nal Objoto o limitada lnioligencia, sino Persona y Voluntatl absoluta; . . . . Y 
es que, para el crisiianismo el hombre es una realidatl; y el alma no es un ente 
impersonal: ella es tambicn personal, quo no Liene un mnndo objeiivo en que 
rellejarse, sino una ley moral fpio acmar, su vitla por reali/ar.. La vitla cristia- 
na no es abstracto saber, sino concreta, responsable aecion lecuntla en bieu, 
porque el mal no es la matoria otorna, y, por consiguiente, irreductible, sino el 
.esiravio de la voluntatl, superable por la voluntad niisma con el auxilio de la 
grada" (28). , 

En el concepto tristiano tie la vida, el hombre es un "ser airaitlo por 
• Dios en marcha hacia Cristo", en contraposition al concepto tie Heidegger en 
e) cual es un fc 'ser arrojatlo en el muqtlo y en lucha con la 111110110". 

Si este exisiencialibiiio estaba llamado a rosolver la crisis tlel imtndo mo- 
derno, no lo ha consoguitlo. Se ha irocatlo en la "filosolia tie la crisis" y on la 
"'crisis de la tilosolia" (29). Y no s61o es la negacirin tie la lilosofia cristiana; es 
la negacion tlel mismo cristiani$mo. 



1 

(26) Slo. Tomoi: S. Th. 2-2, 85, l,c. 

(27) A. D. Serlillunges: 'la Vie Catholique", Gabalda el Fils, Paris, 1929, Vol. I p. 11. 
(23) Sciocca: Historia de la filasafia. p. 161. 

(29) Un e&tudio del exislencialiimo en este sentido es el NorUerto Bobbio: "El Ejibteitlfemo". Breviaries. 
Mexico. Trad, de Lore Ttmaclni. 1951. ' _* 
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A. LA FENOMENOLOGIA COMO ONTOLOGIA DE LA 

EXPERIENCIA HUMANA 

n Filosofo se es siempre solo in fieri y como queriendo lie- 
§ar a serlc. . . 1j . Asi se expresaba Husserl, en 1930. M 0tra 
:osa mas, anadia, ser solo se puede con la gran f e . - . en el 
sent id o del mundo, en el sentido de la propia existencia 11 . 
Bste texto puede servir de hilo conductor para comprender 
La fenomenologia como un proyecto siempre in fieri y nunca 
:oncluido, ca r ac t er i st ica que, a su vez, permite comprender 
Las encontradas interpretaciones del pensamiento husserlia- 
io, fruto de a s u m i r un mo n\ en to de este fieri , f omo la neta 
]ef initiva . El texto permite, igualmente, contemplar este 
pensamiento como el desarrollo y prof undizacion de una gran 
Lntuicion inicial; la correlacion entre el sentido del hom- 
)re y el sentido del mundo. 

» ? i s t a la fenomenolocia en su desarrollo desde Cri sis , e 1 1 a 
iparece como una explicitacion, cada vez mayor, de la ex- 
periencia hum an a, definida como la correlacion existente 
> n t r e el hombr e , las realidades y el mundo en cuyo horizon- 
:e estas aparecen. 

'aracteristicas fundamentales de la experiencia humana son, 
; e g u n Husserl, su unicidac y si stematici dad . En su anali- 
:is se pueden distinguir el hombre que vive la experiencia, 
.as realidades a las cuales se dirige la conciencia a tre- 
es de sus vivencias y el .:. undo en el cual aparecen estas 
ealidades. Estos elementos, sir. embargo, en su ligazon e - 
icncial, hacen de la experiencia un fenomeno unicc, hasta 
k 1 punto de no poderse conccbir CiJ hombre sin su relacion 
il mundo ni al mundo sin r. u r e 1 a c i 6 n a 1 hombre. Por otra 
>;irlc, ;: difc j' c n c i n del ;iiiir;:nl cue, al vivir instinti vamen- 
e , vive caoti camente sus vivencjas, en el hombre las v i - 
'encias c o n s i i i u y c n u v t s i f. t c r:i ;• : c 1 lias c o n f o r rr. a n una M c o - 
riente i ni n t e r r u mpi d a " . La conciencia es f precisamente, 



r 



?s reconocer y describir la vi da de la concicnric 
: a . el sontido de la realidad. 



en es- 



^icha exjilicitacion ie permit io, igualmente, superar la ten- 
tacion inicial de hacer de la f i losof ia un si sterna. A 1 ter- 
ns n o de su desarrollo intelectual, la filosofia se le r e v e - 
La fundamental m ente coroo un metodo que se identi f ica con la 
fida de la conciencia y con la vision de con junto de las re- 
Laciones de la conciencia v de su 'mundo 1 . En los siguien- 
:es apart es veremos como se dio la progresiva explicitacion 
ie la experiencia humana. 



E. LA FENOMENOLOGIA COMO CIENCIA EIDET1CA 

lusserl inicia el esc lar ec imi en t o de la experiencia humana 
ientro de un carepo muy limitado, aquel de la experiencia 
3 e 1 matematico. 



Fermiandos sus estudios, dedica la primer 


a d e sus 


o br a s 


-Filosofia de 


la Ari tmerica- al analisis 


de los conceptos 


: un darken tales 


de aquella ciencia: unidad 


, rnultipl 


i c i d a d , 


rantidad, etc 


Husseri realiza el analis 


is dentro 
oiTi'ina ii i e . 
e aTgo no 
re aquell 


d e los 


larcos del rs 


icologismo en es e en t o n c e s d 


El in- 


:eres de Huss 


erl recae, sin embargo, s oTTr 
ps i col o gi s t as , a saber, sob 


con t em- 


) 1 a d o por ios 


o que ca-^ 


'acteriza la 


actividad del matematico. El numero, 


por e - 


j emplo , es 


una multiplicidad de unidace 


s". 6Que 


es lo 


ieterminante 


de esta multiplicidad? Es e 


1 establecimiento, 


segun Husseri 


, de una relacion o ligazon 


entre las 


diver- 


;as unidades. 


El numero, por consiguiente, es el 


producto 


! e la a c t i v i d 


ad del matematico, actividad 


que no p 


u ed e ser 


:xplicada por 


causas o condiciones natura 


1 e s , s i n o 


por la 


jprehension d 


e la i n t en c io na 1 i d a d propia 


de la actividad a- 


! i t i v a . De e 


sta manera, la esencia del a 


c t o psiquico del 


iaterr.atico se 


revela corno la capacidad de 


d a r sent 


i d o y d e 


joder orienta 


rse intencionalniente a este 


sentido . 


En e s t o 


lescansa, precisamente, el caracter intel 


igible de 


dicho ac- 



]j] su respucsta^ Kusser] , sigue de cere a a Benta;:o, para 
|uien la caracteristica fundamental que distingue un hecho 
isiquico d e un hecho natural e ~ su int en ci on alidad, es d e - 
: i r , su referenda esencia] ^ a 1 g o . 



tigacion de la experiencia human a se c-xtieucie mas alia de 


la experiencia del matematico. La pregunta fundamental re- 


cae sobre aquello que hace que una ciencia sea ciencia. Pa- 


ra responder a esta pregunta es necesario elaborar una '16 


gica pura ' , como ciencia teorica, a u t on oma , a nr ior i . For con- 


siguiente, la primera tarea es asecurar la obietividad de 


las forr^as y leyes logicas contra toda interpretacion sub- 


jetiva de las mismas. Husserl dedica el primer volumen de 


las Investieaciones a combatir el psicologismo que co^nsi- 


deraba las leves 1 6 r i c a s como leves de hechos, de hechos 


psiauicos, de costumbres de pensar, de habitos de economia 


mental. Al partir del suieto v no del contenido obietivo 


de las leyesj-'daba'o'Vigen al relativismo, al nominalismo y 


al f i cci on i smo . 


Para el psicolosismo, la loRica es una ciencia practica : 


es la "teoria del arte de pensar" correctamente. Como tal 


se debe apoyar en los modos reales segun los cuales piensa 


el hombre, es decir, e 1 1 a esta subordinada a la psicologia 


que estudia estos modos. De acuerdo con esto, la logica 


debe ser una ciencia normativa. Pero I como fundamentar, 


se pregunta Husserl, la validez para cualquier ser racio- 


nal de las normas logicas? 0, ies que ellss valcn solo pa- 


ra el hombre? Si esto fuese asi , un j u i c i "■ podria ser v a - 


lido, cierto para una especie de seres pensantes y falsa 


para otra. Por censiguiente, la verdad no seria "verdad 


en si , 


Veamos el ejemplo del principio de no contradicion. Para 


el psicologismo "es preciso suponer que de dos juicios con- 


tradictories, el uno es verdadero y el otro f also" , porque 


psicologicamente es imposible afirmarlos al mismo tiempo. 


Husserl replica que la verdad de este principio no puedede- 


pender de una condicion temporal -la s i mu 1 t a ne i d ad - - pues 


se trata de un principio universal y necesario, de acuerdo 


con las exigencias de toda teoria y de todo conocimiento. 


Este pri nripio, c o in o t o d a s las leyes logicas, no express 


como se piensa o como se deberia pensar: las leyes logicas 


se refieren al contenido objetivo acerca del cual se juz- 


ga. Estos contenidos son ne- os reales y esenciales de c a - 


racter i n t empor al -i d ea 1 que subsisten en si, independientes 


de todo sujeto y de sus pecu liares disposiciones. 



Fero, icomo alcanzar estas ""veroades en si 
1 6 g i c o s no la ciencia? 



* ii 



fundamentos 



Husserl responds a este interro^ante con el segundc volu- 



t o s : la t ema t izaci on , 1 a variacion , 1 a ideaci on . Median- 
te la tematizacion . d,. t < /*a v ^«_ Tr ^e n objeto de un acto de con- 
ciencia en forma explicits, critica y sisteniatica, en el 
sentido de proceder paso a paso, ordenadamente, en la explo- 
racion del mismo. Frente a una tela roja, por ejempjo, el 
empirista nada dira del rojo en cuanto rojo , pues no exis- 
tiendo una impresion del color sin extension, le es impo- 
sible aislarlo para considerarlo como un 'objeto 1 en si 
mismo. Yo puedo, sin embargo, dira Husserl, convertir es- 
ta imposibi 1 id ad en objeto de un acto de conciencia. En 
segundo lugar, yo puedo variar , es decir, modificar las re- 
laciones en que se presenta el objeto, apelando, inclusive, 
a la imaginacion, para reconocer aquellos elementos que yo 
puedo eliminar, sin eliminar el todo tematizado. En nues- 
tro ejeroplo, la imposibilidad de separar el rojo de una ex- 
tension pone de manifiesto un elementc esencial al color: 
su inseparabili dad de la extension. Pero, por otra parte, 
el poder eliminar algo cir cunst ancial como es el hecho de 
ser el rojo de una tela, pone de manifiesto que lo rojo 
es una esencia que se puede hacer concrete en di versos t i - 
pos de extension. 

i 

Finalmente, se tiene la ideacion , la cual consiste en fi- 
jar la mirada solo en aquellos elementos que constituven u - 
na unidad y que conforman la esencia o sentido identico del 
objeto. El resultado de estos pr ocedimi en tos es la * in- 
tuition de una esencia 1 : la esencia de lo rojo. 

De acuerdo con lo anterior, la esencia para Husserl no es 
la unidad de ser -sujeto de accidentes- de la metafisica 
de la tr a sc en d enc ia , sino una unidad objetiva de sentido. 
Tarapoco es ella el resultado de combinar diferentes expe- 
riencias ni algo construido a partir de ellas. La esencia 
se da intuitivamente y en forma concreta en la cosa singu- 
1 ar . 

V e a n o s que des^ubrio Husserl con su analisis de la s i g n i f i - 
c a c i 6 n . Tematicemos el enunciado: "la suma de los angu- 
los de un triangulo es 180 grades 11 . Analiticamente, se de- 
ben distinguir tres funciones del enunciado: a) lade nc - 
t i f i car o sefialar un hecho psicologico, a saber, la enun- 
: i a c i 6 n de un juicio; b) la de si cni ficar algo -lo que 
iice el enunciado-: "este c on ten i do nunca nace ni muere. 
rantas veces como yo -u otro cual qui era- exteriorice con 
igual sentido ese mismo enunciado, otras Lantas voces se 
produce un n u c v o V e r L l L n i = ^J1 d q (V* ^"s s i e r*i p r e 1 o rn i s m o M ; c ) la 
3e referir el sentido a un objeto: "toda expression no so- 



te linguistico. El analisi s debe apuntar a la intenciona- 
1 i d a d , caracteristica esencial de la conciencia, pues, 'la 
expresion designs el objeto mediante su significacion ", pe- 
ro, M el acto de significar es el modo determinado d'e men- 
tar el objeto en cuestion ". De aqui la necesidad de dis- 
tinguir entje el acto de dar sentido (intencion signifi- 
cative) y el acto de cumplir o realizar el sentido, pues 
aunque toda expresion tenga estructura intencional, la re- 
ferenda puede o no estar actualizada intuitivamente en u - 
na expresion concreta que presente o represente el objeto 
intentado: "cuando la intuicion signif icativa esta cumpli- 
da sobre la base de una intuicion correspondiente. . . enten- 
tes se constituye el objeto como dado en ciertos actos (per- 
cepcion, imaginacion, recuerdo, etc.) y nos es dado en ellos. . - 
de la misma manera en que la signif icacion lo mienta 11 . Gra- 
cias al "cumpl imi en t c signif icativo" , la expresion n ejerce 
una f unci on de conocimiento 11 que conlleva una exigencia de 
verdad . 

Anadamos que,- este 'cumplir 1 o llenar la signi f i cacion 
vacia, pone de manifiesto el caracter teleologico de los 
actos de pen sarai en t o y el caracter inadecuado de la eviden- 
cia: el objeto nunca se da en persona de un solo golpe, 
sino por esbozos, por 'perfiles 1 . Mediante diversos actos 
la conciencia tiende progresivamente al cumplimiento pleno 
del significado. Hasta tanto esto no se logre, solo se ten- 
dran evidencias y adecuaciones parciales. Lo anterior lle- 
va a Husserl a enunciar el " principio de los principios" 
de su concepcion intuitive del conocimiento: "toda intui- 
cion donante originaria es una fuente de derecho para el 
conocimiento; todo aquello que se ofrece en la intuicion 
de forma originaria (en persona) debe ser simplemente re- 
cibido para aquello para lo que se da, pero sin traspasar 
tampoco los limites en los cuales entonces se da T ( Ideas , 
p. 78). En la percepcion la cosa se da "en persona", aun- 
que esta donacion sea inadecuada; pero ella es 'origina- 
ria 1 , pues, a pesar de su compl e jidad , capta el dato intui- 
tive mas alia del c .al no se puede pasar. 

Surge aqui una pregunta: 6 q u e expresiones son suscepti- 
bles de un cumplimiento intuitiv o? En otros terminos: cque 
objetos puede n ser alcanzados a traves de los 'actos de 
cumplimiento 1 ? ^Lo scran acaso solo aquellos que se dan de 
manera inmeddata en la percepcion como lo afirma el 'posi- 
tivismo empirista 1 ? 

Lu ) c s 1 1 u e s t a (lc I ! u s serl y a 1 ;j tonocemos: t a rn b i c n jiodo in o s 
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Log i ca s alcanzaron un e x i t o poco cono- 
de la filosofia. Ellas dieron origen a 
una escuela de fenomenologos que se en- 
la descripcion de las esencias de cada 
del ser. Fueron muy diversas, sin e m - 
aciones que se le dieron a las Investi - 
era un regreso al trascendentalismo Kantiano, 
resurreccion del platonismo; pa^a o- 
cion de la metafisica. En verdad, el 
a otro. El a priori de la intuicion 
uncion, una estructura formal de la sub- 
case de Kant; ni su experiencia co- 
iencia kantiana que solo dice referen- 
ensible. Por otra parte, las esencias 
ntuiciones llevadas a termino r no cons- 
, causa inmutable de los fenomenos fu- 
sa el platonismo. La conciencia inten- 
scendencia de las cosas y de las esen- 
ignifique, como lo afirma la metafisi- 
d a d sustancial de las esencias ni un 
iento. ,( lr a las cosas mismas 1 no es 
ier^e en mente el realista; es ir a las 
s oi.jetivos de la conciencia, es decir. 



C. LA FENOMENOLOGIA COMO ANALITICA DE LA CONCIENCIA 

Los analisis de las In v est i tiaciones le permitieron a Husserl 
poner de manifiesto el caracter intencional de la concien- 
cia. Su in teres, sin embargo, fue el recuperar el conteni- 
do objetivo de la experiencia hum ana en contra del subjeti- 
vismo del psicologismo. Lo hizo, como se ha visto, dentro 
del campo limitado de la experiencia 1 6 g i c a . 



Le era necesario a Husserl recuperar ahora el sujeto de la 
ccrrelacinn, dirigir su mirada hacia la conciencia misma en 
toda su riqueza, teniendo en cuenta todo el campo de la ex- 
periencia humana. Es esta la : a r e a que se impone en T d e a s . 

iC6n\o hacer manifiesta p] entente la conciencia? 

En la vida cotidinna , el h ombre o s t a f ) e r d i d o en el rnundo, 
alien;* do on ];»s cor. a r , solicitn do por las per son as. El re 
e x p e r i m e n t a como un scr ma: e u l r e los seres. Las c o s a *j le - 

tan a 1 1 i del ante do rri como s:i cozaraii de una existencia 
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Para evitar les equivocos, Husserl, sometio permanentemen 
te a revision su ml-todo de la reduccion, como lo veremos. 
En Ideas ella implica di versos momentos. Veamos los prin- 
cipales : 
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2 ) La reduccion eidetica 
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3) La reduccion trascen denia l. Si se quiere prof undizar 
en la experiencia, es necesario ir mas alia de los re- 



misms *dv& s u movimiento, en s u v i d a , en su donacion de 
se n t i d o . 

De acuerdo con lo anterior, la reduccion no es unica. 
Su sucesiva Sfectacion pone de manifiesto, cada yez, 
capas mas profundas de la conciencia y de sus vivencias. 
En una primera efectuacion pone al descubierto la in- 
tend ona 1 i d a d psicologica con sus objetos; en una se- 
gunda, la i n t en ci ona li dad tr a see nd en ta 1 que piensa el 
mundo y el sentido del mundo; final mente, en una ter- 
cera, la i n t enc i ona 1 i dad como origen del sentido del 
mundo. 

Afiadamos, antes de sintetizar los resultados del anali- 
sis t r a s c en d en t al , que la suspension de la tesis gene- 
ral del mundo y el cambio de la actitud natural son fru- 
tos de un acto de libertad. El hombre que en funcion 
de una praxis se detiene y analiza las situaciones pa- 
ra escoger entre las alternativas aquella que le puede 
asegurar el exito de su empresa, esta ponierdo un acto 
de libertad. El cientif ico que en funcion ce su "ob- 
jetividad T suprime al sujeto, ejerce, igualmente un ac- 
to de libertad. El hombre que en "actitud filosofica" 
reflexiona sobre si mismo y M suspende ! todo objeti- 
vismo, tambien lleva a cabo un acto de libertad, por 
cierto el mas fundamental y el mas responsable, pues el 
exige un compromiso innovador y definitive. Husserlcom- 
para el cambio de actitud que se da con la reduccion a 
la conversion religiosa con los compr omi so s que esta 
conlleva ( Crisis , p . 3 5). IF or que? Porque, entre o - 
tras cosas, la reduccion, como lo veremos, pone de m a - 
nifiesto el caracter relativo del ser de las cosas; 
porque ella revela, simu 1 tan eamen t e , el caracter abso- 
lute del sujeto y la responsabilidad de este como fuen- 
te del sentidc de todo ente; porque, finalmente, colo- 
ca al hombre ante la responsabilidad de participar en 
la construccion de la verdad eel mundo. 



Analicemos mas detalladamente las implicaciones de la 
reduccion trascondental. Kediante la reduccion eidcti- 
ca , la conciencia re cobra su libertad en la medida en 
que doscubrc quo no existe solo cl sentido psdcologico 
o cientif i co dc 1 a realidad , s i n o f t a m b i e n , el sentido 
o n t o ] o y i c ; o , c 1 c u a ] f undnnicnta todos los otros jentidor.: 
el mundo es una cstructura de sen tides ontologicos, de 
esencias intuidas. Por consiguiente, comprender un as- 
pecto de la vi da del espiritu o fundamentar una deter- 



a u e d a sclamente lo que e s dado al suieto , a la con- 
ciencia: la conciencia trescendental es tal por la pre- 
sence a de un objeto, y el objeto es lo que es prescnte 
o dado a la conciencia. La correlacion es necesaria a 

ambos . 



En la intencionalidad de la conciencia pereeptiva, por 
ejemplo, el contenido de la conciencia presenta dos as- 
pectos: sujeto ( n oes i s ) o sentido de la percepcion 
como tal, y objeto ( noema ) o sentido de la percep- 
cion del objeto (el conjunto de los di versos dates re 
presentables a la intuicion pura) , terminos correlati- 
vos y complementarios. Veamoslos separadamente. 



El noema 



El arbol que percibo en estos momentos, puede 
ser objeto tambien de la imaginacion. El significado M ar 
bol 11 en uno y otro caso sera el misrao. Sin embargo, un ar 
bol percibido y un arbol imaginado no son la mi sir. a cosa. 
Por consiguiente, hay que distinguir en el noema l! arbol' 
elementos de estabilidad y de identidad y elementos 6c m u 1 - 
tiplicidad y de variabilidad , hay que distinguir un sen t j - 
d o }' u n modo de donacion . E 1 sentido es el nucleo estable 
que permanece el mismo, a pesar de los elementos variables 
que lo determinan cualitativamente. El es el noema en sen- 
tido estricto. 



Los elementos variables pueden ser de diverso orden. E 1 1 o < 
se pueden referir al modo de donacion: arbol percibido, i 
maginado, recordado, etc. Se pueden referir, igualmente, 
caracteres ontologicos, y a que el arbol puede darse como 
real, posible, dudoso, etc, Anadanse, finalmente, el carac 
ter afirmativo o negativo y los cambios atencionales que a- 
fectan el modo de darse del noema. 



Todos estos elementos variables tienen algc de comun: e 1 1 o < 
son caracteres posicionales; ellos son los correlatos de 
actos noeticos, mediante los cuales el ser es puesto segun 
un modo determinado. Por otra parte, en cada una de las se- 
ries de los elementos se da uno " orieinario " (Urform), 
respecto al cual los otros son solo mod i f i cac ione _ . Para 
las modalidades de pr e sen t ac i on , por ejemplo, la forma ori 



ginaria es la percepcion: 
percibido en el pasado. 



un arbol recordado, es un arbol 



Anadamos que el contenido del sentido noematico puede ser 
explicitado media nte cat eg ori as propias de la onLologia for 
m n 1 o do las ontologies in a t c r i n 1 e s - Ahora bicn, los p r e d i ■ 



iones con otros objetos y, final m e n t e , al mundo, horizon- 
e de los hori2ontes, s ubstracto absoluto de todas las d e - 
erminaciones posibles. 

■a noesis v s u relacion con el noema . La noesis expresa 
a ciul ti pi icid ad de actos mediante los cuales el noema a- 
arece a la conciencia. Aqui , tambien, el acto de la per- 
epcion tiene el caracter de "vivencia originaria". A e- 
las reenvian todas las otras noesis: el recuerdo actual 
eenvia a una percepcion pasada . 

os elementos reales de la noesis son la materia o diver si - 
ad hvletica o mul t i pli c i d ad de datos de la sensacion me- 
iante los cuales se manifiesta el sentido noematico y la 
orma o caracter intencional de la noesis. La vivencia es 
oetica, solamente cuanco la h y 1 e es inform ada por un mc- 
ento noetico y cuando por medio de este momento recibe un 
entido. La noesis, al hacer la sintesis de lo di verso en 
a unidad de un sentido ejerce su funcion de constituir la 
bjetividad . Por consiguiente la i n t enc iona 1 i d ad es una 
uncion u operacion y no un receptaculo de relaciones o b j e - 
ivas estaticas: el objeto de la conciencia no es recibi- 
o pasivamente; tampoco es producido activamente; el es 
i v i d o , Un objeto es uara la conciencia en la medida en 
u e el e s por la conciencia y el lo llega a ser al termino 
e una sintesis de identif icacion que unifica en una sola 
nidad de aprehension todas las aprehensiones y momentos 
yleticos parciales. 

jempl ar i cemos lo anterior. Tengo la percepcion actual de 
na mesa. En mi actitud natural, mi conciencia perceptiva 
sta orientada hacia la mesa como cosa real, con existen- 
ia autonoma. Esta percepcion se explicaria, segun la tra- 
icion, como el resultado de una yuxtaposicion, asociacion 

const ruccion sintetica de sensaciones. Si y o aplico la 
sducc ion , encontrare una estructura de conjunto que se me 
3ce presente a mi conciencia. 

L analizo esta estructura puedo reconocer lo siguiente: 
) la percepcion actual de un lado de la mesa; b) el re- 
jerdo de las percepciones anteriores de los otros lados 
b la mesa; c) la espera de las percepciones posibles de 
:ros aspectos de la mesa. La mesa se me da, por consiguien- 
;, en forma parcial, por esbozos, por perfiles que se su- 
dden a medida que me desplazo en relacion con ella; cada 
10 de ellos va acompanado, a su v e z , de perfiles recorde- 
rs o imaginados. De osta rnancra, a cada perfil correspon- 
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Gracias a este caracter dinamico la conciencia tiende a la 
evidencia , a una adecuacion, cada vez mayor, entre las in- 
tenciones y las donaciones del ser. En la medida que esta 
adecuacion se realice, la conciencia es la revelacion, la 
verdad del ser en el proceso de objetivacion y de la ver - 
d a d como razon en el proceso de legitimacion por la eviden- 
cia. 

El 'mundo de la experiencia vivida 1 , desconocido por la ac- 
titud natural, es vivido por la conciencia a partir de los 
actos, actitudes y d i s posi c i ones ^1 sujeto. En relacion 
con el yo presente sc situan las cosas tal como son v i v i - 
das: como cercanas o lejanas, como familiares o a >: l r a f i a s . 



or i g en 



El analisis de los ci versos tipos de conciencia dan 
a una ontologia universal a priori.. Este a priori difiere 
del kantiano que solo define las formas y categorias nece- 
sarias para fundar una ciencia deter mi nada, abstraida de la 
experiencia total. El a priori husserliano comprende t o - 
oos los modos, seeun los cuales las cosas pueden carse, es 



to. Como condicion de posibilidad de toda objetividad , el 
es, igualmente, trascendental. En terminos positives, Hu- 
sserl lo define como el "vo polo 11 (Ichpol) de las viven- 
cias, como aquello que unifies las vivencias. En cuanto 
tal, el es la fuente o genesis ultima de todo sentido. 

Los analisis Husserlianos de Ideas dieron iugar a muy di- 
ve r s a s interpretaciones, predominando aquellas que coloca- 
ban a la f en omenologia como una nueva version del idealis- 
mo: i-acaso el mundo no quedaba reducido a la conciencia? 
El salto del yo empirico con su mundo al yo trascendental, 
6no significaba acaso la perdida del mundo y la conquista 
de un yo vacio? Y este yo, al cual Kusserl siempre le n e - 
go un caracter sustancial cno aparece, al final de los a- 
nalisis, en terminos de cosa? 



D. LA FENOMENOLOGIA COMO CIENCIA DEL MUNDO DE LA VIDA 



Ante las criticas recibidas a raiz de la publicacion de las 
Ideas , Husserl oriento todos sus esfuerzos hacia la s u p e - 
racion de las ambiguedades que ponian en peligro su intui- 
cion inicial de la correlacion su j et o-ob j e to . Estos es- 
fuerzos giraron hasta el final de sus dias alrededor , prin- 
cipalmente, de la busqueda de nuevos caminos de acceso a la 
subjetividad, de una caracterizacion mas apropiada del yo 
trascendental y del mundo como mundo de la vida. 

Caminos de acceso a la subjetividad . Para evitar el encuen- 
tro de un yo vacio, Husserl traza nuevos caminos diferentes 
al camino cartesiano, seguido en las Ideas , Estos caminos 
fueron tres: el historic© , el psicologico y el mundo de la 

cotidianidad . 

El camino historico . En lugar de partir de la actitud na- 
tural con su tesis general del mundo que le es propia, Hu- 
sserl encuentra un nuevo punto de partida en la historia 
ie la filosofia (Cf. Er st e Phil ophie y Krisis ) . El ana- 
lisis de esta historia pone de manifiesto una teleologia, 
una intencionalidad, un "impulse trascendental 11 . Las in- 
tenciones de "los abuelos espirituales' 1 de todo filosofo 
zoinciden con la teleologia de la conciencia: en ambas se 
trata de superar la tendencia natural objeti vista del horn- 
ore mediante un volver hacia la subjetividad como el ambi- 
Lo dentro del cual surge el sentido de lo objeti vo. 



tuales , pasados o futuros, hay algo que se me imp one, a 
saber, que todos mis actos reenvian a un mundo objetivo , 
no co mo suma de ob jetos , sino como el marco, como el hori 
zonte en el cual se esclarece el ser de todos los objetos 
Todo objeto individual aparece en la experiencia como in- 
tegrado a un medio que se nos impone, sin mas, a nosotros 
Esto iiu plica que anterior a toda "conciencia de algo ! s< 
anuncia un mundo sob re el cual "descansa nuestra creenci; 
universal y pasiva en el ser 1 '. Ya sabemos que cada objet( 
ademas de su horizonte interno (conjunto de aspectos so- 
bre los cuales no tenemos conciencia actual), posee un h o - 
rizonte externo , a saber un conjunto de relaciones con o- 
tros objetos, sobre las cuales tampoco tenemos conciencia 
actual, pero que sin embargo intervienen en la constitu- 
cion de sentido del objeto que nos es presente. Mas alia d 
estos horizontes, se da el mundo como horizonte de todos 
los horizontes. De este mundo depende, en ultima instan- 
cia, el sentido de todo ser. 

El camino del mundo de la vida cotidiana . El mundo como 
horizonte no es otro que el mundo de la vida, en cuanto co- 
rrelato de la praxis humana en su totalidad, como fuente d 
todos los intereses y provectos a partir de los cuales el 
hombre se fija fines y metas (Cf. Krisis, & 34). Husserl 
lo considera "presupuesto para todos los provectos 1 y, 
como tal, "anterior a todo lo que nosotros podamos decir 
de el, a toda posicion de ser, a toda actividad practice o 
teorica 11 (lb., p. 400). Como mundo predado, el es el co- 
rrelate de la actitud natural- 
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Pues bien, este raundo constituye tambien un camino de a c - 
ceso a la subjetivicari trascendental ( K r i s i s , p. 4 4 y ss) 



isotros podcnios , por ejemplo , reflexionar en un primer mo- 
nto ocicamente sob re M las cosas del mundo de la vida 1 : 
edras, casas, como tambien sobre los i n s t rumen to s , cifras 
escalas que 've 1 y utilize el cientifico. En un segun- 
\ momento, nosotros podemos eliminar las cosas y verdades 
ituitivas; " excluimos, por consiguiente, toda determina- 
6n de algo como verdadero y las verdades que se prediquen 
el, tal como la vida practica las necesita para su p r a - 
s (las verdades situacionales); pero tambien todas las 
encias con sus conoc imi en t os relativos al mundo en su 'en- 
en verdad objetiva" (Ibid,, p. 159). Hacemos esto pa- 
esclarecer la esenc i a del mundo de la vida como horizon- 
Pasamos asi del objeto percibido a la de sus modos de 
rse, es decir, al objeto en cuanto objeto para un sujeto: 
tematizar la mul t i pi i ci d ad de actos mediante lo cual se 

'lo uno identico 1 -la esencia-, rompemos d e f i n i t i vamen- 
con la actitud natural en la cual nos proyectamos a es- 

'uno identico 1 en su mul t ipl i c i d a d de aspectos. Se de- 
insistir . sin embargo, que tanto en la nueva actitud co- 
en la actitud natural, se trata del mismo objeto, pero 
vido en forma diferente: implicitamente en la actitud 
tural, explicitamente en la nueva actitud. 
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a la realidad una autonomia frente a nosotros. En el otro 
extremo, en la actitud trascendental vivimos este mismo mun- 
do, pero reconociendonos como sujetos de su sentido. De es- 
ta forma Husserl cree superar la impresion que le causo a 
el mismo el Cogito alcanzado a traves del camino cartesia- 
no, la impresion de encontrarse con un Cogito vacio. 



£1 vo trascendental . Hemos visto como Husserl se sintio 
lie v ado, despues de la publicacion de las Ideas , a profun- 
dizar el esclarecimiento del ' y o ! que piensa el mundo co- 
mo trascendente al yo empirico. Es bien sabido que en la 
tracicion filosofica este 'yo 1 fue definido en terminos de 
sustancia (entre otros por Descartes) o en terminos de u- 
nidad formal (Kant). Husserl a lo largo de toda su vida 
se nego a aceptar estas d ef i ni ciones . Sus criticos consi- 
deraron, sin embargo, que, finalmente, el terminaba tambien 
utilizando las categorias metafisicas que la tradicion ha- 
bia utilizado para caracterizar al yo, a saber categorias 
sus tanc i a 1 es - Los analisis husserlianos posteriores a 1920 
nos presentan una vision del 'yo 1 que escapa a todas estas 
criticas que se le habian hecho. 

De acuerdo con estos analisis, la estructura esencial del 
1 y o ' no es la de una 'cosa 1 que permanece siempre i d e n t i - 
ca a si misma. Su estructura esencial es la temporalidad . 
Las vivencias que conforman nuestra experiencia no son un 
caos de vivencias, desligadas las unas de las otras. Ellas 
conforman una estructura unitaria: el Wo 1 es, precise - 
mente, esta unidad que se va con s t i tu v endo a traves del tiem - 
po . El 'yo 1 no es una vivencia mas entre las vivencias, 
que nazca y desaparezca como le sucede a todas las vivencias. 
Tampoco es una 'res' o cosa que permanezca siempre la mis- 
ma. El 'yo 1 esta constituido por la unidad de un pasado, 
un presente y un future No somos solo lo que somos, sino 
tambien, lo que hemos sido y lo que seremos, Por consi- 
guiente, el yo se define a partir de sus horizontes tempo- 
rales. El es la expresion dialectica de las tensiones en- 
tre su antes y s u todavi£ no , entre sus retenciones y sus 
pr otensiones : M E1 horizonte de la concienci abarca con 
sus implicaciones intencionales lo deterninado e indetermi- 
nado en el la, le r.onocido y lo desconocido , lo cercano y lo 
lejano. No abarca, pues, solo el mundo cicundante actual, 
presente, que es ahora, sino tambien, como se ve en el re- 
cuerdo y en la expectativa; lo infinito del pasado y del 
futuro. Al curso vivienre de la nctualidad pertenece sierr.- 
pre el dominio de un pasado inrr. ediatamente consciente, cons- 
ciente en la resonancia inmediata de la percepcion anterior, 



puede contemplar s u f actici dad como lo que ha sido y lo que 
i a 1 1 e g a d o a ser; que contempla esta facticidad como base 
para proyectarse hocia el iiorizonte de sus posibilidades. 
Bste horizonte lo convierte en un ' yo quiero 1 y en un ' yo 
i e b o ! . De acuerdo con el 'horizonte del pasado 1 , el yo del 
nombre occidental, s e g u n Kusserl , convirtio ese 'yo puedo 1 
querer ser y deber ser en forma teleologica 11 ; en 



sn un 



ti 



jr: ser que se siente 11am ado a realizar la totalidad^de 
su ser concreto bajo el signo de una libertad apodu tica y 
3 conducir este ser al nivel de una razon apodictica, de 
j n a razon de la cual se debe apoderar a traves de toda su 
/ida activa; porque es esta razon la que constituye su hu- 
nanidad. Se trata, como se ha dicho, de comprender racio- 
lalmente, comprender que ser razonable es querer ser razo- 
lable; que todo esto da a la vida y al esfuerzo hacia la 
■azon una dimension infinite; que la razon disigna aque- 
. 1 o hacia lo cual tiende el hombre en su ser mas intimo, a - 
I u e 1 1 o que solo lo puede satisfacer y hacerlo 'f eliz ! ; que 
.a razon no tolera el ser dividida en 'teoretica ' , 'prac- 
:ica 1 y 'estetica 1 o en cualquier otra clase de division; 
iue ser hombre es serlo en sentido teleologico -es un deber 
;er- y que esta teologia domina toda accion y todo proyec- 



egologico 11 (Ibid, p. 275). 



LA ESTRUCTURA DE LA EXPERIENCIA HUMANA 



niciamos nuestra exposicion del pensamiento husserliano 
efiniendo a la f enomenol o gia , en ju desarrollo, como la 
xplicitacion de la experiencia humana , entendida esta co- 
10 la correlacion existente entre el hombre, las realida- 
es concretas y el mundo en cuyo horizonte aparecen estas 
osas. Al termino de nuestra exposicion veamos, en forma 
cual es la estructura de esta experiencia hums- 



in te t i ca , 
a . 



a conciencia intencional . La experiencia constituye un 
istema organizado de vivencias mediante las cuales el horn- 
re establece sus relaciones con la reali dad . Lo esencial 
e esta conciencia es la intc-ncionalicad; toda vivencia 
s vivencia de algo, es algo en cuanto es para una concien- 
i a . Como correlato de la conciencia, el objeto puede ser 
b j c t o d e multiples vivencia;. En este sentido c a d a riven- 
i;i c s I a a c o m p n n n d a j> o r u i; horizonte do o t r a s vivencias. 
c acuerdo con lo anterior, 1 n conciencia no es una interio- 



cALij;jjuiudi j ubicii] aiuici jjncias ins que veil a ran. 

Suhjetividad . Las vivencias no seen una unidad estructural 

El yo es esta unidad que van coniormando las vivencias en 
su f luir . Gracias a est a estructura el hombre le puededar 
un sentido de unidad y de totalidad a su existencia, dife- 
renciandose asi del anirral cuyas vivencias constituyen un 
caos. 

Cor por e i d a d . Como orcano de la perception , el cuerpo no es 
una cosa , sino nuestro acceso a las cosas. Por otra parte 
es condicion de la sociabilidad , pues la pos i b i 1 i d ad le es- 
ta depende de la captacion, a traves del cuerpo ajeno, de 
la presencia de otros yo que coexisten consigo en un mundo 
que nos es comun . 

Intersub jetividad . La intersubjetividad como coexistencia 
con otros en un mundo comun es la fuente de las diversas 
for mas de interaccion social, de las objetivaciones cultu- 
rales y de la actividad teorica en cuanto esta presuponeu- 
na comunidad que legitirna la vslidez de nuestros enuncia- 
dos. 

La cotidianidad . El mundo de la vida como suelo de losin- 
tereses , proyectos, motivaciones que oesencadenan la acti- 
vidad de la conciencia, constituyc el horizonte de posibi- 
lidad de la experiencia. 

La reflexion . En la actitud natural fetich izamos las co- 
sas, perdiendonss en ellas. Elemento de la experiencia hu- 
mana es la reflexion. Gracias a e] la tomamos distancia 
frente a las cosas para descubrir nuestro sentido de suje- 

t o s del mundo. 



Estos son los elementos fundamentales de nuestra experien- 
cia humane, segun la fcnomenologia husserliana. 
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EL YO EN LA FENOMENOLOGIA HUSSERLIANA 



Daniel Herrera Restrepo 

Al final de su vida escribia Husserl en Crisis que todos sus 
uerzos hablan estado orientados hacia el esclarecimiento de 
intuici6n tenida en 1898 sobre la correlaci6n sujeto - obje 
seg'un la cual, no es posible conprender al sujeto sih su re 
n esencial al ebjeto ni al objeto sin su relaci6n esencial 
sujeto. Un ano mas tarde, en 1937, xe expresaba en los si- 
entes terriiinos: "Yo no sabfa nue fuese tan duro raorir. ... 
tamente ahora, cuando he emprendido mi propio camino, iusta- 
te ahora tengo que interrumpir mi trabajo y dejar inconclusa 
tareaf . 

stas declaraciones nos ofrecen un hilo conductor para la com 
nsi6n del -^ensamiento husserliano y, al mismo tiempo, nos po 
jbswkr ante las dificultades de un pensamiento Me, en el u 
d momrnto, se declara 1 inconcluso ' . Ellas nos sirven, igualmi 
a afianzar nuestra convicci6n de que las ezplicitaciones mas 
Idas de aquella intuici6n inicial deben hacerse a la luz de 

textos finales de la obra de Husserl. Lo anterior significa 
soncreto, que no podemos compartir los juicios for.-uledos so- 

nuestro fil6sofo que se fundamenten, exclusivamente , en la; 
neras obras, en especial en Ideas . ^Acaso entre 1913 y 1^38, 
la de su muerte, no corrieron veinticinco arlos, por cierto, 
Lntensa y profunda reflexi6n ? £ 

i conformidad con el Gltimo Husserl, la correlaci6n de aquel! 
iici6n,no se refiere a la correleci6n su jeto-ob jeto impll- 
i en el planteamiento clfisico del problema del conocimiento, 



aerada en toaa su amplitud. 

La correlaci6n, tal como aparece en el desarrollo del pen- 
Tiiento de Husserl, es aquella que se establece en la expe- 
sncia hup-ana, entre el hombre, los entes concretos y el 
ido dentro del cual estos aparecen. 

Uomprendida de esta forma, la experiencia humana, e-sr^ cons- 
tuye un fen6reeno indivisible y estructurado si stemSti careen - 

?en6meno indivisible o unico, en el sentido que sus elemento: 
ssentan una tal ligaz6n, quejyo no puedo definir al hombre 
n su relaci6n con el mundo ni al mundo sin su relaci6n con 
hombre: el hombre es saeneralmente un ser en el mundo y 
mundo, con sus entes, es esencialmente un mundo para el 
nbre. Esta no es una teoria de Heidegger. En el ejemplar 
Ser y Tiempo que perteneci6jA a Husserl, nuestro fil6sofo 
2ribi6 al final del paragrnfo 13: "Esta es mi teoria, solamer 
; aqui est& privada de un prof undo fundamento" . 

ja experiencia humana es, por otra parte, un fen6me..o es- 
lcturado sistematicamente . A diferencia del animal que, al 
rir instintivamente , vive ca6ticamente sus vivencias, en 
hombre las vivencias constituyen un sistema que presenta 
i determinada unidad, unidad que le confiere una determi- 
la tipicidad o esencia, gracias a la cual la existencia 
lana posee un estilo de movimiento intencioal y teleol6- 
:o, a partir del cual ellr adquiere un sentido de tota- 
led. 

5 ara Husserl la conciencia es . precisamente, esta corrien- 



:rrelaci6n &e?=— ^La-s — u Lras , coloca al hombre intencionalmen- 
1 en relaci6n con una perspectiva del mundo y de sus entes, 
terminando a priori los modos segun los cuales este mundo 
estos entes pueden hacerse presentes a la conciencia, Gra- 
aa a la correlaci6n,la verdad se patentiza como la incubaci6 
desarrollo de un?< sentido de totalidad, tanto del hombre co- 
del mundo y de sus entes.. 

En buena parte las dificultades para una interpretaci6n 
itisfactoria del pensamiento de Husserl tienen su origen 
i la forma como £l llev6 a cabo el analisis de esta corre- 
ici6n, separando los elementos de un todo indivisible. 

En Investigaciones L6gicas (1900-1901), dado el ambiente 
icologista de la £poca, Husserl dedic6 todos sus esfuerzos 
i asegurar e3 polo objetivo de una experiencia humana, con- 
bida all€ dentro de los estrechos llraites de la experien- 
a cientifica. ^Resultado? En terminos positivos,se creo 
a escuela que, a partir dejuna f enomenologla concebida como 
encia eid£tica, se dedic6 con indiscutible exito a la des- 
ipci6n de las m&s variadas esencias. Negativamente, sin em- 
rgo, los resultados de estas Investigaciones dieron lu- 
r a las mas diversas interpre taciones . Para algtiLnos, por 
emplo, el a priori de la intuici6n eidetica constitute una 
eva versi6n del trascendentalismo de Kant, como si aquel 
priori fuese equivalente a la estructura formal de la sub- 
tividod kantiana. Para otros, las esencias -correlates de 
tuiciones llevadas a feliz t£rmino- rquivfcllan a una reno- 
ci6n del platonismo, como si para Husserl estas esencias c 
nstituyeran un otro mundo, causa inmyitable de los fen6menos 
gitivos que se dan en nuestra experiencia. Finalmente , para 

pocos la posici6n de H n sserl era une resurrecci6n de la me- 
fisica clasice como si en el lema de n ir a las cosas misma 

~ S a _ n ~* » I _ J _ _ J O J 1_ _J J.T»J J _-|J_j 



)rrelacion aaaa en la experiencia, siguienuo e± liamaao cami- 

> cartesiano. Grave error, pues si la conciencia es intencio- 
il, si ella es siempre conciencia de algo y no simple recept£ 
ilo de ideas, imagenes, sentimientos, etc, no se le puede in 
lir en su esencia sin esta relaci6n een un algo. El resultado 

l 

> podia ser otro que la elaboracion de una ontologla artifial 
la conciencia pura, es decir, de una conciencia vacia, de 

ia conciencia linexistente , corao anos raas tarde lo reconoci6 e 
smo Husserl. Para la visi6n de un Husserl idealista es sufi- 
ente leer el Paragrafo 4-9 de Ideas . 

La reflexion husserliana s6lo logra instalarse directamente 

la correlaci6n y no ya en uno de los polos de dicha correla 
6n, a partir de 1915 -epoc^de la redacci6n de Ideas II -, y d 
nera especial, a partir de 1920, epoca de los ine.ditos que 
rvieron de base para la redacci6n de Experiencia y Juicio , 
ra publicada en 1939. 

Captar con una s6ia mirada todo el significado de la correla 
6n no era, sin embargi, empresa facil. Aun mas, ello es impo 
ble: la experiencia butmana no se deja plenamente explicitar 

mucho menos racionalizar . Ella nunca entrega toda la verdad 

su sen^ido. La correlaci6n se revela a veces cono raundo vi- 
io, ocultando la vida que vive este mundo • Otras veces se no: 
vela como la vida que experimenta al mundo, ocultando todo e'. 
itido del mundo vivido. Husserl padeci6 conscientemente hasti 

final de sus dias, ante esta dialectica de una realidad que 
nultaneamente se revela y se oculta. De aqui que al final de! 
?agrafo 53 de Crisis , dedicado expresamente al Ego Trascendei 
L, escribiera que el destino de la f enomenologla es el de "dt 
^rollarse en continuas paradojas, que surgen de los horizontc 
i no explorsdos o, precisamente , inadvertidos y que, operan- 

impllcitamente , se expresan en un principio en malos enten- 
los". 



ir(ice dif erenciarse esencialmente del hombre que en la acti- 
Ld reTtexiva vuelve sobre el hombre que opera y actua en la 
da cotidiana. i C6mo hacer patente que se trata del misrao - 
unbre ? 

* 

Husserl estaba convencido que el llamado Ego de la refle- 

6n es el mismo hombre de carne y hueso que transita por las 

.lies: 

"el yo trascendental de Fichte es el mismo 
sefior Fichte* . 

"todo yo trascendental •• .es un hombre en el mundo" • 

"el yo de la reflexi6fi no puede renunciar nun- 
ca a su peculiaridad y a su indeclinabilidad 
personal" . 

Las afirmaciones anteriores son algunas de las que encontra- 

s en Crisis . Esta profunda convicci6n le permiti6 escribir 

11 mismo: 

"No existe un realismo m&s radical que el nuestro; 
con tal que esta palabra s6lo signifique lo si- 
guiente: estoy seguro de ser hombre que vive en 
este mundo y de esto no tengo la menor duda.Pero 
el gran problema es precisamente comprender esta 
obviedad" . 

mprender que" es ser "hombre que vive en este mundo", cosa ta; 

via para todos nosotros, se consituy6 enjproblema central de 

f enomenologia husserliana. i C6mo, por que y para qu£ acla- 
r lo que parece tan obvio ? 

II 

^Que" es el Yo para Husserl ? Digfimoslo puntualmente y desde 
ora: pata Husserl no existe un Yo, si por Yo se entiende una 
tidad -poco importa su naturaleza- que habite nuestro cuerpo 
tio si este fuese su recept&culo. 

^o6mo afirmar esto, se nos dir&, si a lo largo de toda la o- 
d hn.qqprHnnn .qp nns hnhln de un vo-cuerDO. de un vo instint< 



entar signif icativamente a), mundo. Si hay un titulo que expre 
s el ser del hombre y, por consiguiente, su sentido,es el de 
yida' que experiments al mundo " (Welterf ahrendes Leben) • 

£a en Investigaciones I6reicas se niega la existencia de un* 
d. En I deas acepta Husserl la utilizaci6n de este t£rmino y 
Dsteriormente lo seguirfe haciendo, porijue al analizar al hom- 
?e concreto, encontr6 unidades de vivencias ce7ieee±b-x inten- 
Lonales, cuyos nexos implicaban una estructura tipica, una 
3encia, pero una esencia vivida de manera inmediata como la 
sencia de un ser singular y unico. 

£,3ignif icaba lo anterior que en 1 hombre se de una interior^ 

ad que pueda llamarse Yo ? No! En el hombre, en sentido estrj 

:>, no se da una interioridad. El es, como se ha dicho, una es 

^uctura dotada de un movimiento de estilo unitario y teleol6- 

Lco, de orden temporal, que intencionalmante esta volcada ha- 

La la exter ioridad, hacia el mundo. En las mism&s Ideas , Hus- 

;rl al introducir el te"rrnino Ego, expresamente dice: 

"el yo puro no tiene realidad y no tiene, 
por consiguiente, propiedades reales" . 

L Yo tan s6lo es un titulo para designar eia M vida que expe- 

.menta el mundo", pero que lo experimenta de muy diversas ma- 

;ras: desde sus vivencias corporales, desde sus vivencias ins 

.ntivas y desde aquellas vivencias que lo hacen persona. Se t 

i hasta aqui de la experiencia del bhuqjAb hombre singular en s 

:titud natural. Pero al hombre tambien le es dado £acerse pre 

into a si mi smo mediante la reflexi6n y tomar conciencia de 1 

lplloito en §1 como vida que experimenta el mundo y tomar con 

encia del prop6sito o telos oculto del dinanismo de esta vid 

n La pregunta que el hombre se hace a s£ mismo a 
traves de la re*'lexi6n, leemos en Cr i s i s , ata- 
ne a lo que 61 qui'' re alcanzar en su vida toda, 
la cual es una totalidad de esfuerzos y un rea- 
lizarse activo...La posibilidad activa de reali 



uuu uc una rcpicacumoiun QuuA^xj/aiii/c. 

De acuerdo con todo lo anterior, Husserl nos hablara de 
n Yo-cuerpo, de un Yo-instinto, de un Yo-persona y de una 
o-trascendental cuando descubre a traves de la reflexi6n 
ae el Yo es la "unidad de una representaci6n anticipante 11 
3 la vida en cuanto "totalidad de esfuerzos" . 

Cada uno de estos Egos no expresan, sin embargo, realida- 
ss que habiten en mi cuerpo . Se trata de modalidades de ope- 
ar del hombre como "vida que experiments el raundo" ; modalida- 
es que, entre otras cosas, estan insertas y entrelazadas las 
nas con las otras formando una sola estructura. 

V e amos aunque sea sint^ticamente lo que Husserl nos dice de 
ada uno de estos Egos. 

Ill 

? . El Eeo-cuerpo 

Para Husserl el cuerpo no es una cosa entre las cosas; el es 
lestro acceso a las cosas y a nosotros mismos. Su pasividad 
an s6lo es una cara de la moneda. La otra cara, la mas impor- 
ante, es su caracter activo*, es el hecho de ser el 'punto ce- 
>' ( Nullpunkt ) de vivencias conscientes. De acuerdo con Hus- 
;rl, yo puedo decir que cuando subo unas gradas pienso con mi: 
Les, que cuando cojo un libro pienso con mis manos, que cuan- 
) guino un ojo, pienso con mis ojos. Afin mas: a partir de lo 
ae me ensena la experiencia de mi vida cotidiana, puedo afir- 
ar que mi cuerpo sabe mucho mas del mundo que lo que sabe la 
Lamada razfin. Si el lenguaje es la expresi6n del operar de es- 
a raz6n, hay que decir que nuestra experiencia del mundo nun- 
i se expresa en un primer momento con palabras. Las palabras 
.empre llegan tarde: ellas s6lo se hacen presente despu^s de 
)S gestos que acompafian al cuerpo en su v.vencia del mundo. 



Como se desprende de Crisis (&58) y de Ideas II ( pp. 150 s: 
operar corporal en el mundo no corresponde a una existencia 
?acional que s6lo se haria racional en la reflexi6n. La sen- 
silidad, escribe Husserl, es 

$el operar egol6gico activo del cuerpo" • 
CI cuerpo, experimentado siempre en forma directa como cuer- 
propio e~, ante todo, el 6rpano de la percenci6n , el 6rgano 
3iante el cual inicio mi experiencia humana. El es el centrp 
Dartir del cual se articula el mundo como horizonte que posi- 
Lita el que las cosas concretas se me hagan presentes; 61 es 
;stro primer punto de orientaci6n, en torno al cual el espae 
> vivido se organiza. Mi cuerpo es el " aqul" del cual surge 
1 alll 1 * . Todo se dispone en torno a el: que algo este a mi de- 
"ha o a mi izquierda, arriba o abajo, cerca o lejos, depende 
mi cuerpo. Si este se desplaza, cambiHran las perspectives 
l&n las cuales el mundo se me da y se me revela. Husserl di- 
que todo el mundo esta para mi en el"horizonte cinest£tico 
mi cuerpo". Pero tambien todo el mundo esta para el otro 
:rpo en su horizonte cinest£tico. ^No se podria decir, enton- 
i r que lo que e singulariza a mi y al otro es, precisamente, 
diversidad de puntos de observaci6n, puntos que se originan 
lc s diversos modos de nuestra incorporaci6n en el espacio y 
el tiempo ? 

El cuerpo es, en segundo lugar, 6rpano de 3ocializaci6n. 
cuerpo del otro con sus gestos, sus movimientos, con su fi- 
lomia, con su lenguaje, es la encarnaci6n dejun otro Yo . Todo 
.o, como dice Husserl, me revela* un "sistema expresivo" de 
-encionalidades, de proyectos, de pensamientos , de deseos, 
:,, Por la experiencia de mi propio cuerpo, yo puedo distin- 
r entre un cuerpo-cosa (K5rper£ y un cuerpo humano (Leib) : 
no experiemento ojos, yo experiment miradai; yo no cxperi- 



rsubjetivo. La comprensi6n carp6rea que el nino, por ejemploj 
sne de los gestos de su madre es le que desencadena su proce- 
de socializaci6n. 

El cuerpo es, en tercer lugar, punto de encuentro y de reci- 
Dca inserci6n ( Urns chlags punk t ) de lo'interno' y de lo 'exter- 
1 , de lo activo y de lo pasivo, de lo perceptivo y de lo apei 
Dtivo. Cuando al querer prender mi cigarrillo me quemo un de- 
f no s6lo constato fen6menos fisicos, a saber, los correspon- 
*ntes a una quemadura. Tambien experimento dolor. Esto ya me 
tk indicando que el ser del hombre no esta todo en la exteric 
lad como lo afirma Heidegger. Tambien hay en el hombre una 
;rta interioridad, aunque ella dependa esencialmente de la ej 
'ioridad. 

lo es necesario detenernos en el cuerpo como 6r^ano de la 
ixis material , como 6rgano que me permite manipular y trans- 
•mar la realidad material. 

jOS analisis husserlianos del cuerpo nos ponen de pre^ente un 
>jetividad que din&micamente tiende hacia el mundo y que en s 
ider actualiza y desarrolla un telos oculto. Cuando este telo 
revele a trave3 de la reflexi6n, se 3omprender6 entonces que 
es tambien el soporte de otras dimensiones egol6gicas difere 
bles un^.camente en funcifin de un an£lisis del hombre como vi 
que experitmenta el mundo, pero que, en sentido estricto, 1 
Timenta como una totalidad, una e indivisible. 

i queremos sintetizar todo lo anterior, digamos que la corpo 
dad, en primera persona, se me da originariamente como un 
gano 1 , como una corporeidad operante de caracter trascenden 
, pues ella estfi determinando a priori las condiciones de po 
ilidad de nuestra experiencia del mundo. Husserl, de acuerdo 
lo anterior, tiene raz6n al hablar de un Y -cuerpo. 



.as mediante el cual la vida experimenta el mundo • El hombre , 
i primera persona, es un sujeto de Tines instintivos; siente 
irabre , siente suefio, se siente atraido sexualmente, experimer 
l la necesidad de estar cerca de . . . En un primer momento los 
istintos iiparecen, sin duda, como tendencias ciegas . Ellos pc 
en, sin embargo, un dinanismo teleol6gico, gracias al cual s 
ferencian progresivamente y se transforman en intencionalids 
s de orden superior. Cada adquisici6n y cada nueva meta inte 
onada, s6lo son momentos en el devenir del hombre hacia el t 
s final enscrito en su ser. 

Hediante el instinto de conservaci6n, por ejemplo, el hombre 
ende a las cosas para convertirlas en objetos Utiles para la 
tisfaci6n de sus necesidades vitales. Progresivamente, este 
stinto se transforma en una * voluntad de conocimiento 1 que c 
ce al hombre a eloborar aqujllas ciencias practicas que le p 
tiran dominar y poner a su servicio la naturaleza. La tender 
a culminara en una liberaci6n y purif icaci6n del conocimient 
todo interns practico, para ser motivado ex^lusivamente por 
tereses te6ricos, 

Otro tantdsucede con el instinto de reproducci6n. En un prim 
mento el hombre se orienta hacia los otros cuerpos para cons 
tuirlos en objetos de placer y de amor. La conservaci6n de 1 
pecie queda asl asegurada. En su movimiento teleol6gico .este 
stinto, sin embargo, asumira formas mfis depuradas, gracias a 
s cuales se co stituyen las ' ob je tividades sociales 1 : matri- 
nii, familia, ciudad, patria, religi6n, etc.. 

Como fundamento del sistema de lcs instintos Husserl concibe 

instinto que 61 llam6 el 'instinto de la curiosidad* y que 
fini6 bellamente como el "goce-de-estar-cerca-de" (L ust im 
beisein) . 



y,por lo rnismo, la fuente de aquella certeza, a modo de ere? 
a, en la existencia del mundo, pre3upuesto de toda otra ceer- 
za y de toda praxis hu mana, 

De acuerdo con lo anterior, Husserl habla no s6lo de un Yo-ir 
nto sino tambien del carScter trascendental de los instintos: 
Los tambien constituyen condiciones de posibilidad del hombre 
cuanto vida que experiments el mundo. 

. El Yo-persona . 

El hombre en cuanto vive en un mundo cultural es persona. 

el Anexo XXII de Crisis podemos leer: 

"Como persona, yo soy lo que soy (y toda persona es as!) 

en cuanto soy sujeto de un mundo circundante 
cultural" 

IdeaL II . el ya habia escrito: 

"Este yo tiene frente a si el mundo circundante 
como un m ndo natural de cosas y como un mundo 
personal. Frente a lo circunmundano dado prima 
riamente, frente a lo c6sico y a lo personal 
frontero en la percepci6n, ejecuta ciertoj? mo- 
dos activos de comportamiento: valora, apetece, 
obra, configura creadoraraente, o se corporta 
t^6ricamente haciendo experiencias, investigan 

do, etc. Igualmente se corporta pasivamente: 
sufre ' efectos 1 de perponas y cosas, se siente 
determinado por ellas a valozaciones positivas 
o negatives, a apetecer o huir,etc. Se siente 
influido por personas, se guia por ellas, reci 
be sus 6rdenes, da 6rdenes, etc." (p. 326). 

!on esios sencillos ejemplos aclara Husserl c6mo el hombre es 

ser cultural y, como tal, una persona que experimenta el mun 

pero que lo experiementa no en la forma de la causalidad qu 

na en el mundo dn lo fisico, sino en terminos de motivacione 

posibilidad de querer, de actuar, de comportarme intencional 

ite, revela que yo, corao persona, soy el 'suhtrato de la de- 

i6n', es decir, de una libertad segtin el significado del horn 

, del mundo y de la historia. 



'ico y libre, gracias a 10 cual puede mtegrarse a un raunao 
Ltural, puede crear cultura y puede orientar su vida de acuer- 
pon el telos que le es innato y alcanzar asi, lo que en la 
ia cotidiana llamamos ! personalidad* . 

Yo-cuerpo, Yo-instinto, Yo-persona expresan, de acuerdo con 
lo lo anterior, extratos, dimensiones de una unica realidad: 
hombre. No nos encontramos ante susstancias que convivan den- 
> de una interioridad y que, como tales, sean soportes de det< 
lados accidentes. Ellos denominan con juntos tipicos de vivencii 
iencionales de^ una estructura total que por su naturaleza 
:e del hombre "una vida que experimenta el nundo" . Es esta 
;ructura total la que Husserl designara con el titulo de 
-trascendental • 

, El ¥o-trascendental . 

El hombre no s6lo es vida que experimenta el mundo . El tam- 
n puede tomar conciencia,mediante la reflexi6n, de si mismo 
10 vida operante . Al hacerlo,se le revelara que el sentido de] 
ido y de sus entes no e s un sentido que ellos posean por Si 
n si mismo3,sino que £1 brota de la correloci6n hombre-mundo 

se establece en la experiencia humana. Se le revelari, tam- 
n, que la vida tiene un telos, un prop6sito que es el que 
menta el dinanismo propio de la experiencia hacia M el hori- 
•nte infinito de una cierta totalidad" ( Crisis , Anexo XVII), 
totalidad dejuna humpnidad aut^ntica, racional y plenamente 
ponsable de si misma. 

Kediante la reflexi6nr-. el hombre como Yp-trascendental 
de dar respuesta a los interrogantes sobre el aer de los 
es y sobre el aer del mundo. Dejemos en claro que estos in- 
rogantes no son equivalentes a los interrogantes de Heideggei 
a Husserl, ser es sin6ni.no de sentido. Por consiguiente, 
interrogantes exactos son: Cu&l es el^entido del mundo, 



. sentido en construcci6n de dicho ente. Afiadamos que este 
iso no se realiza en Husserl en terminos de exegesis, de in- 
;rpretaci6n. La f enomenologia husserliana no explica, no in- 
srpreta nada: ella trata de describir la genesis hist6rica de 
l construcci6n del sentido del ente, entendiendo por consti- 
ici6n, no la creaci6n por parte exclusiva del hombre -.de__S-lgo. 

"La constituci6n, nos dice textualmente Husserl, 
es un titulo quetindica ej. sistema de vivencias 
vividas por la sub jetividad" . 

»nstituir/:ES ver, en la ref lexi6n ,,c6mo los entes se rae hacen 

■esentes y se interrelacionan segftn determinadas forraas, y ver 

multaneamente, c6mo estas formas o modos dependen de las in- 

ncionalidades, de los proyectos, de los modos con los cuales 

me dirijo a ellos. En este encuentro entre facticidad y sub- 
jividad se confetruye el sentido del mundo y de sus entes. 
nstituir es, por consiguiente, asistir en la reflexi6n al 
cimiento o genesis de un sentido. De aqui que para Husserl 

historia de la filosoffca no es la historia del olvido del 
r, sino la historia de la construcci6n del ser, es decir, de 

construcci6n del sentido de verdad del mundo y de sus entes, 

Antes de analizar mas de cerca este yo-trascendental - para 
chos, la piedra de escandolo de la f enomenologia husserlia- 
-, hagamos otro .parentesis p&ia referirnos a Descartes, dadO 
e este fil6sofo fue quien le abri6 a Husserl el dominio de 

sub jetividad trascendental y dado que el camino Xxxxxixa 
cia este dorainio, transitado por Husserl en sus primeras obras 
e el llamado camino cartesiano. 



lI._;':":os dicho ?« que Husserl de_ede 1920 dirigi6 toda su atenci£ 
r<*vivir la experiencia humana no ya desde algunoi de los po- 
s i.lc- dicha experiencia -hombre o mundo-, sino desde la misma 
rrelaci6n. Esto le exigi6 abandonar el camino cartesiano 7 
te:x±HJC ensayar nuevos csminos. Desde entonces, Husserl, sin 



Descartes, segun Husserl, acept6 acMticamente el mundo de la 
Isica galileana, mundo cerrado de cosas, sin toraar conciencia 
ae el mundo de la vida no se reduce unicamente a extensi6n. 
L mundo como e£tensi6n es la cosa mas vacia ( Leerste Etwas ) . 
L azul del cielo del flsico nada tiene que ver con aquel azzu 
ae nos es dado experimentar en la vida cotidiansn. 

Descartes, por otra parte, desconocm6 que en el mundo de la 
Ida nada "hay de absoluto. El caracter matematico de la natu- 
aleza s6lo es el resultado de una praxis hfcst6rica, motivada 
:>r la experiencia precientlf ica de la inducci6n. 
?or lo demas, la duda del mundo es imposible. Yo puedo dudar 
2 las cosas singuluares, pero no puedo dudar del mundo, pues 
i certeza se nos impone como condici6n sine qua» non de toda 
"axis, sea ella cientlfica o extracientlf ica. Descartes al du 
ir del mundo se vi6 llevado a saltar a un TZogito tan vacio 
>mo el mundo de la res extensa de Galileo k y a concebirlo cO- 
> una substancia, como un ■ trozo del mundo 1 , como el recepta- 
llo de simples representaciones de este mundo. 

Para Husserl, la ruptura. establecida por Descartes entre 
>gito y mundo, s6lo le dej6 una posibilidad para reconstruir 
. mundo: recurrir a la relaci6n de causalidad. 

Algunas cFitiCfiS, sin duda alguna, son tambien validas para 
i ontologia de la conciencia pura que Husserl nos di6 a cono- 
ir en Ideas . Ellas no lo son, sin embargo, para el Husserl 
isterior a dicha obra, como lo podemos ver en el desarrollo 
: su pensamiento. 

No creo necesario recorder el pensamiento de Husserl sobre 
actitud natural ni sobre la tesis general del mundo que po- 
a este mundo y a sus entes como entidades aut6nomas frente 
sujeto de la experiencia. Quiero si llamar la e*:enci6n sobre 
posibilidad dada al hombre de cambiar de actitud ; como lo po- 



itud que se opera en el cientlfica quien en su proyecto de 
er •rigurosarnente' objetivo, se inventa estrategias para supr 
ir todo indice de subjetividad. Lo anterior nos esta diciendo 
Lie el hombre , aunque de ordinario en su actitud natural vive 
srdido en el mundo y alienado por las cosas, puede tornar dis- 
ancia frente a estas cosas y asumir una actitud diferente a 
a natural. 

Una de estas actitudes es la reflexiva. Ella hace parte, co- 
d lo leinos anteriormente, "de la esencia fundamental del 
Drabre": se trata de la posib: lldad concreta que tiene todo hoi 
re de decidirse libremente a tomar distancia de su experienci 
Dtidiana para tomar concien^ia, en un presente viviente , de 
3a vida trascendental que opera en la cotidianidad sKfiniM en 
)rma an6nima. 

Para Husserl el Yo de esta vida trascendental no es un yo 
Lstinto del yo de carne y hueso que opera en la vida cotidia- 
i a traves de las diversas dimensiones ya citadas. En su oper 
"ascendental este yo vuelve sobre si, se hace presente a si 
Lsmo y al hacerlo 've' c6mo ha experimentado el mundo, c6mo 
> puede experimentar; c6tfcp lo ha vivido y c6mo lo deberia 
Lvir; cual es su sentido actual y c6mo podrla completar o 
"ansformar este sentido. 

El yo ref lexiona, tambien, con el interes de suoerar el mundo 
i constituido en nues^ra vida cotidiana, para orientarse hac: 
l nuevo mundo que desde ahora puede pensar y en funci6n del 
lal puede actuar. La reflexi6n es para la decisi6n, dice Hus- 
:rl. Mucho se ha escrito en contra del "espectador desintere- 
ido" 7 pero en terminos totalmente descontextualizados . El de- 
.nteres que Husserl le asigna al yo en actitud reflexiva es e. 
ssinteres por el fetichismo, por la instrumentalizaci 'on de 
) mundano del mundo ce la vida, para despertar en unico inte- 



itento ver como actua, como vive, como opera ia correiacaon 
Dmbre-mundo que se da en mi experiencia y lo hago para negar 
xe el mundo pueda ser aceptado como algo ya acabado; para dex- 
ibrir, como dice Husserl, "la validez de sentido de nuestra 
Ida consciente en formas siempre nuevas", es decir, para des- 
lbrir que el sentido del mundo puede y debe ser permanentemen- 
i revivido, pero tambien enriquecido y enriquecido de acuerdo 
)n el telos de nuestra existencia. 

"L o epoje trascendental, escribe Husserl, es una 
total alteraci6n del yo, del yo que vive constan 
temente, en la vida de sus actos, del yo dirigido 
sobre el terreno del mundo ; una alteraci6n a tra 
ves de la cual e l yo concibe una nueva voluntad 
de vivir ;mas que continuar viviendo a base de lo 
que ha recibido como elemento de su voluntad de fc 
tener, hace posible una ulterior actvidad que crea 
un nuevo tener, concibe la voluntad de aprender 
a conocerse a si mismo en todo su ser precedente 
y por ello en su ser predisenado sobre esta base 
para el f uturo" ( Crisis , Anexo XIX). 

!1 texto anterior nos est& indicando que la rei'lexi6n del yo 

>bre si mismo, en el horizonOe dquna cierta totalidad, des- 

inza en la estructura temporal del hombre. El hombre como vi- 

i rue experimenta el mundo, no tiene un ser como el ser de las 

isas que permanecen siempre identicas a si mismas. El tiempo 

define. Ya en 1907, escribla Husserl: "El tiempo es la sub- 

tividad absoluta" ( Fen, de la conciencia del tiempo inmane n- 

, & 36) . No se trata del tiempo cronol6gico, ni del teempo er 

rminos psicol6gicos , ni del tiempo co-;o una forma vacia que 

yo llenaria con flwre 5 vivencias, ni del tiempo como un esque- 

.* abstracto • 

El Yo se define a partir de sus horizontes temporales. El es 
expresi6n dialectica de las tensiones entre nuestros antes 
nuestros todavla no , entre nuestras retenciones y nuestras 
oteneiones. En mi p resente viviente , pasado 51 futuro tambien 
tan presentes . El yo que experimenta el mundo se hace futu- 



esa impresion actual esta n pr^sentes las vivencias pasadas 
mesas ya vistas y est&n presentes los lados de la mesa que ; 
lo captare" en vivencias posteriores. 

S6lo gracias a mi estructura temporal, que retiene el pasac 
anticipa el futuro, puedo yc e xperimentar el mundo y experim* 
rrae a icisx mi mismo y verme a mi mismo y ver al mundo de mi c 
riencia, en el presente viviente de la reflexi6n. Sin la tem- 
ralizaci6n de mi yo, la reflexi6n seria imposible. 

Ac^adamos que en el horizonte del tiempo, mi aut£ntico yo es € 
turo, pues es este el que me permite el acceso a la verdad de 
sentido. So v un ser teleol6gico. A partir del futuro el dbse 
toma forma, en cuanto deja de serjvivido para ser conocido. 
Y^ es una intencionalidad operante y es la protenci6n la qv 
egura la totalizaci6n de mi existencia. Es a partir del futui 
e se unifican las vivencias pasadas y presentes, pues 61 las 
ce ser . F*' nte a la plenitud del futuro, se revela lo incon- 
uso del pasado y del prpsente. En una palabra, es a partir de 
turo que me comprendo, que vivo mi libertad, que tengo concie 
a de mixjox mismo. 

_ _ * 

D n acuerdo con todo lo anterior E i"* +.rascendental, el Yo-c 
es el hombre que como totalidad vive y experimenta el mundo 
un presente viviente, a veces a partir de la corporeidad, a 

ces a partir de sus instintos, a veces a partir de su dimen- 

5n personal. 
L^ puedo denominar yo puro , no porque este 'desligado del mun 

V/ 

3e los otros hombres , sino porque yo , hombre de carneJhueso, 
reflexionar sobre mi vida, como vida°j"experimenta el mundo, 
dedcubro como un yo "para el cual el mundo en general, y en 

ido los hombres y mi ser hombre, son objetos para la concien- 

a" ( Crisis , Anexo XVI). 

'La epoj£ crea una soledad filos6fica singular..., escribe 

-f* ^ CI "Z jA j=* f** -r*k A n A *y T try « «-r +- ^ r+ n 



Qas remedio que comenzar por la contemplacion de su propia ex> 
jriencia. Pero en esta experiencia yo descubro a los otros Eg 
)orque la estructura tipica de mi yo, de mi vida como vida qu 
ixperimenta el mundo, es la misma estructura de todo yo en pr 
lera persona. En la reflexi6n se hace evidente no s6lo la ese: 
;ia de mi yo como hombre,sino tambien "la esencia del horabre 
r de cualquier hombre posible en cuanto sujeto, que tiene en 
j! la conciencia trascendental constitutiva de si mismo y de 
.os demas" . De esta manera mi singularidad y mi unicidad impl 
:an la multiplicidad y la universalidad del hombre. En este s< 
;ido el Yo no solo es puro sino trascendental . Lo que diga de 
li esencia me trasciende, en cuanto es valido para todo yo qui 
lea como yo . Y tambien es trascendental porque mi estructura^ 
in cuanto vida que experiments el mundo, encierra las condiciO' 
les de posibilidad para que el mundo y sus entes" puedan ser 
:xperimentados como de hecho los experimentaamos en nuestra 
r ida cotidiana. 

Re-pitamoslo una vez mas: el yo trascennental no es ningun 
•ealidad que habite en mi cuerpo; ni puede ser interpretado 
letaf isicamente : £l es, como se nos dice en Crisis , "yomismo 
:on toda mi vida constitutiva/yf Inalmente con mi vida concr e • 
a en general " . El yo trascendental soy yo, hombre de came h 

tueso, que opero en el nundo y que gracias a la reflexi6n 

A. 
luedo poner delante de mi mismo la totalida de mi ser ope- 

■ante en un presente viviente que retiene mi pasado y anticip; 

li future El yo trascendental es el conjunto unitario de 

ivencias intencionales , gracias a las cuales puedo exDeri- 
lentar el mundo. El es trascendental no solo porque me tras- 
:iende, poroue es v6lido para cualquier hombre, sino tambien 
', de manera especial, porque mi estructura temporal e inten- 
:ional, me est& diciendo que el s entido de verdad de mi propi< 

er y del ser de todas las cosas esta mas ,all£, en el futuro f 
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nente la filosolia, de acuerdo con nusseri, como la negacion 
le la negaci6n del sentido del hombee, como la negaci6n de la 
iegaci6n del futuro del hombre • 



La concepci6n del Yo en Husserl es parad6gica, sin duda 
ilguna. Husserl tuvo ccnciencia de ello, como lo indicamos 
sn su momento. La develaci6n del sentido del hombre como vida 
[lie experimenta el raundo, es un proceso sin fin. Quizas por 
!Sto Husserl afirmaba que s6lo se es fil6sofo x±x£xffj£± f in 
'ieri 1 y'como queriendo llegar a serlo 1 y que afiadiera "Y. 
»tra cosa: ser fil6sofo s6lo se puede con la gran fe en el 
:entido del kExkue mundo, en el sentido de la propia exis- 
,encia, en si mismo" . 

Vacios, ambig^edades y paradojas se encuetran en el pen- 

amiento husserliano, U^a cosa es cierta para mi: pocos fil6- 

oa han tenido tanta fie en el sentido del mundo y en el sen- 

ido de la existencia humana, como la tuvo Husserl. De aqui 

1 mensaje de su ftltima obra: 

"Ser hombre es serlo en un sentido teleol6gico: 
-es deber serlo-; esta teleologia reina a trav6s 
de todas sus acciones, de todos los design^is 
del yo; este telos apodictico puede ser recono- 
cido siempre por medio de la comprensi6n de si; 
reconocer este telos, comprendie'ndose a si mismo 
radicalmente, es exactamente comprenderse a si 
mismo segfan el estilo de la filosofla" ( Crisis , 
pp. 275-276) . 
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Nosotros y la fenomenologia 



Daniel Herrera Restrepo 
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Del 7 al 11 de julio se celebro en Bogota el IV Congreso de Filosoffa Latinoamerica- 
na. A It f se analizaron las "Corrientes actuates de la Filosoffa en Colombia". El di- 
rector de Sociedad, Educacion y Desarrollo fue invitado a hablar sobre la recepcidn 
de la Fenomenologia y sus perspectivas. Publicamossu ponencia. 
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El fildsofo crea un mundo, un sistema de po- 
sibilidades de la existencia humana que el 
hombre proyecta como horizonte de su ser y 
como ambito en que todas las cosas se hacen 
presentes, es decir, son. 

La filosofia es la suprema expresion de la li- 
bertad del hombre. 

Danilo Cruz Velez 



Dividiremos el presente ensayo en dos 
partes: en la primera, presentaremos 
una vision sintetica de la recepcion 
que se le ha dado al pensamiento de 
Husserl en Colombia. En la segunda, 
indicaremos el significado que puede 
tener la fenomenologia — desde el pun- 
to de vista personal que tenemos de 
ella— para quien reflexiona en y sobre 
nuestra realidad. 



1. La recepcion de Husserl 
en Colombia 



cuarenta hasta nuestros dias, una re- 
cepcion mas amplia y persistente, ha 
sido el de Husserl. 

Sin embargo, esta recepcion ha esta- 
do condicionada por diversos factores. 
Enumeremos algunos: 

— Las pocas obras de Husserl tradu- 
cidas al espanol y la tardia traduccion 
de ellas. Como consecuencia, la utili- 
zacion de fuentes secundarias, espe- 
cialmente en los anos anteriores a la 
decada de los setenta. 



Es un hecho innegable que el pensa- 
miento filosofico que ha tenido en 
nuestro medio, desde la decada de los 



— Las sucesivas interpretaciones da- 
das en Europa al pensamiento husser- 
liano, las cuales se han dejado sentir 
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/•on un retraso considerable en nuestro 
me dio, de tal manera que cuando aqui 
sp ha visto a Husserl a partir de deter- 
minada interpretacion, esta interpreta- 
cion Heva varios arios de haber sido 
superada en Europa. 

— Finalmente el hecho de que el 
pensamiento inedito de Husserl, el 
cual se comenzo a publicar en la deca- 
ja de los cincuenta, solo ha sido dado 
a la luz en una minima parte. En rela- 
cion con este punto, debemos recor- 
dar que exceptuando la obra inicial, 
las Investigations logicas, todas las 
obras publicadas por Husserl en vida 
fueron resultado de motivos muy cir- 
cunstanciales. De Ideas, que segun un 
plan inicial deben'a constar de tres vo- 
lumenes, solo publico el primero, 
apremiado por los discipulos. Medita- 
ciones cartesianas, publicadas en tran- 
ces, recogieron las conferencias dadas 
por Husserl en la Sorbona, en las cua- 
les predomina el sentido de la cortesia 
frente a los compatriotas de Descartes. 
Logica formal y trascendcntal, escrita 
en quince dias, fue el resultado del 
proposito que tenia el maestro de es- 
r nbir una introduction a un conjunto 
de ineditos que su asistente Landgre- 
be pi^blicaria, mucho despues, con el 
titulo de Experiencia y juicio. 

1.1 El primer factor, las pocas obras 
traducidas al espanol que los colom- 
bianos han podido utilizar, explica la 
ausencia de exposiciones panoramicas 
del pensamiento husserliano y los po- 
cos temas que se han manejado. 

No existen verdaderas exposiciones 
panoramicas. Solo se encuentran ex- 
posiciones limitadas en la obra Filoso- 
fia sin supuestos de Danilo Cruz Ve- 
lez (1970), en La intencionalidad co- 
mo responsabilidad de Guillermo Ho- 
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fia, publicado en 1970. Como recono- 
cimiento a Adalberto Botero Esco- 
bar mencionemos su trabajo Tres 
momentos de la fenomenologia publi- 
cado en 1948 y que constituyo la pri- 
mera presentacion amplia que se hizo 
del pensamiento husserliano, aunque 
el autor la escribio utilizando funda- 
mentalmente fuentes secundarias, mas 
concretamente, a Teodoro Celms 1 . 

La dificultad de leer, al menos lo ya 
publicado en aleman, explica, igual- 
mente, el reducido numero de temas 
fenomenologicos que se han maneja- 
do. Gracias a la lectura de Inuestiga- 
ciones logicas, cuya traduccion espa- 
nola fue utilizada ya en la decada de 
los cuarenta, se han tratado temas re- 
lativos a la logica, al caracter intencio- 
nal de la conciencia, a la teoria husser- 
liana de la ciencia y a la concepcion 
de la fenomenologia como ciencia 
eidetica. A partir de Ideas I y de Medi- 
taciones cartesianas se han trabajado, 
en forma muy limitada, la subjetividad 
trascendental y el llamado idealismo 
husserliano. 

Llama la atencion la poca utiliza- 
cion que se ha hecho de la Logica for- 
mal y trascendental, a pesar de su 
gran importancia. Sobre todo, llama 
la atencion el desconocimiento de que 
alii Husserl, frente a la vision tradicio- 
nal de la logica como logica de la vali- 
dez, presenta una vision segun la cual 
dicha logica presuppne una logica de 
la verdad. 

Solo Guillermo Hoyos y Daniel 
Herrera, cada uno con una veintena de 
trabajos, y, en parte, Danilo Cruz Ve- 
lez, han manejado la mayoria de los 
textos husserlianos publicados y no 
pocos ineditos aun desconocidos. Esta 
amplia utilizacion de textos, les ha 



su obra El ideal 



permitido enfrentar, ademas de los te- 
mas ya mencionados, otros como: la 
evolucion del pensamiento husserlia- 
no, los diversos caminos fenomenolo- 
gicos, las diversas clases de reduccion, 
Husserl y el proceso historico de la fi- 
losofia, la verdad como ser y como ra- 
zon, la teleologia de la conciencia y 
de la historia, la ampliation husserlia- 
na del concepto de razon, los presu- 
puestos del filosofar de Husserl, el 
mundo de la vida, etc. 

Dada la extensa bibliografia colom- 
biana sobre Husserl, remitimos al tex- 
to La filosofia en Colombia. Bibliogra- 
fia del siglo XX, publicado por la Uni- 
versidad Santo Tomas en 1985. 



1.2 El segundo factor que ha condi- 
cionado la reception de Husserl, las di- 
versas y sucesivas interpretaciones eu- 
ropeas sobre el pensamiento husserlia- 
no, nos permitira detenernos en las 
interpretaciones de algunos colombia- 
nos que merecen ser llamados fenome- 
nologos aunque no husserlianos. 

En una extensa resena de la obr de 
Guillermo Hoyos Intentionatitatals 
Veranwortung que publicamos en 
Ideas y ualores 7 , llamamos la atencion 
sobre las sucesivas interpretaciones 
a que dio lugar, en Europa, el pensa- 
miento husserliano. Alii citamos los 
autores y las obras mas representati- 
ve. Aqui nos referimos muy sinteti- 
camente a dichas interpretaciones, pa- 
ra ver sus influencias en nuestro medio. 

De acuerdo con el conocimiento 
que se tenia de Husserl a partir de las 
obras publicadas, y de acuerdo, igual- 
mente, con la influencia de los disci- 
pulos del maestro que prolongaron su 
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pensamiento, podriamos distinguir las 
siguientes etapas inteipretativas: 

1.2.1 En una primera etapa, que va 
de 1900 a 1933, la fenomenologia fue 
interpretada como una ciencia eidetica 
que permitia describir la esencia de las 
diferentes regiones materiales con base 
en la intuition, consideraba esta como 
el acto fundamental de la conciencia. 
Se insistia entonces en la distincion 
entre las actividades intuitivas y las 
actividades discursivas de la conciencia 
y de sus objetos correlativos. Esta eta- 
pa interpretativa, a pesar de estar de 
por medio Ideas I, Meditaciones carte- 
sianas y Logica formal y trascenden- 
tal, se circunscribia fundamcntal- 
mente al pensamiento husserliano de 
Inuestigaciones logicas, en las cuales 
la fenomenologia aparece mas como 
propedeutica que como filosofia en 
sentido pleno. 

Es esta interpretacion de la feno- 
menologia, como ciencia eidetica, la 
que se hace presente en Colombia, con 
diez afios de retraso, en la decada de 
los cuarenta. 

Nos detenernos en dos nombres: 
Luis Eduardo Nieto Arteta, quien des- 
de el derecho se introdujo en el mun- 
de la filosofia; y el maestro Rafael Ca- 
rrillo, quien desde el mundo de la filo- 
sofia inspecciono el mundo del dere- 
cho. 

Luis Eduardo Nieto Arteta no fue- 
el prototipo del pensador que hace de 
su vida una vida filosofica. Prototipo 
del intelectual colombiano que con 
erudicion se mueve por muy diferen- 
tes campos, desde el cafe hasta la filo- 
sofia, y limitado por la escasa biblio- 
grafia de que disponia en espanol, Nie- 
to Arteta tuvo el merito de ser el pri- 
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r r jos articulos 3 . A partir exclusivamen- 
ie de Investigaciones logicas y de 
| 0S escritos de Gurvitch y Teodoro 
Celms 4 , el vio en la fenomenologia un 
punto de apoyo para sus reflexiones 
sobre la Teoria pura del derecho de 
Kelsen, para quien la filosofia no indi- 
ca como es o como debe ser el dere- 
cho, sino que es en terminos positivos. 

De acuerdo con la concepcion de 
la fenomenologia como ciencia eideti- 
c a, defendio que "las estructuras for- 
males aprioricas de la experiencia juri- 
dica, son esencias formales que encie- 
rran determinadas esencias materiales y 
que la materia contingente y variable 
de dicha experiencia, es una esencia 
material que supone una cierta estruc- 
tura formal"; para concluir que "la 
teoria fenomenologica de las formas 
categoriales tambien son una condicion 
logica para la superacion del formalis- 
mo juridico" 5 . ~ 

Fue merito de Nieto Arteta el ha- 
ber asumido lo juridico como una re- 
gion eidetica cuya ontologia y logica 
deberian ser investigadas fenomenolo- 
gicamente. Sus investigaciones lo lie- 
van a afirmar, con acentos del viejo 
Husserl: "Realidad y valor,, vida y es- 
piritu, ser y deber ser, forma y mate- 
ria, he ahi el contenido de la experien- 
cia juridica. Ni pura razon ni pura 






3 El primer escrito colombiano sobre Hus- 
serl, que sepamos, fue "Edmundo Husserl: 
Filosofia fenomenologica", publicado por 
Marco Aurelio Arango en Universidad de 
Antioquia, 7, 1938, pp. 240-246. 

4 GURVITCH, Tendencias actuates de la fi- 
losofia aiemana; CELMS, op. cit Las 
obras de estos dos auiores constituyeron 
la fuentes secundarias principals que sir- 
vieron de base para el conocimiento de 
Husserl en el periodo que estudiamos. 

5 "Logica, fenomenologia y formalismo ju- 
PDFoamprt— Ion, OQF^wabd p tt to l za B on 

nana, 7, 1941, p. 458. 



vida. Lo vital racionalizado y lo racio- 
nal vitalizado" 6 . 

El maestro Rafael Carrillo, defi- 
niendose ya en la decada de los cua- 
renta como Bios Theoretikos, tambien 
se intereso por la region juridica pero 
en terminos estrictamente filosoficos, 
y esto desde el punto de vista de la fe- 
nomenologia, la cual interpretaba co- 
mo ciencia eidetica. Expresamente la 
definio como "disciplina filosofica au- 
xiliar" 7 . 

Carrillo estaba de acuerdo con Kel- 
sen en la positividad esencial del dere-. 
cho. Se mostraba, sin embargo, en 
desacuerdo con la position negativa de 
Kelsen acerca de la posibilidad de una 
aproximacion a la esencia del derecho. 
Para el filosofo colombiano era posi- 
ble, gracias a la fenomenologia, "enfo- 
car el derecho como un objeto que, 
ademas, posee una signification" 8 . 
Mediante la aplicacion de una reduc- 
tion axiologica — unica que garantiza- 
ria segun el la trascendencia de los va- 
lores— mostro bajo la inspiration de 
Scheler, la esencial referencia del de- 
recho a los valores. En un segundo 
momento, aceptando con Schreier 9 la 
posibilidad de la constitution del obje- 
to juridico a partir de una analitica 
de la conciencia, se decidio por la via 
fenomenologica de la analitica exis- 
tential de Heidegger para explicitar la 
esencial referencia de los valores a la 



6 Ibidem. 



7 Cfr. Ambiente axiologico de la teoria pu- 
ra del derecho, Bogota, 1979, p. 42. 

8 "La filosofia del derecho como filosofia 
de la persona" en La filosofia en Colom- 
bia. Compilacion de SIERRA M., Ruben, 
Procultura, Bogota, p. 39. 

9 Cfr. "El ahalisis fenomenologico" en Con- 
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persona, valor fundante de todo valor, 
ya que para el "la pregunta por el ser 
del derecho se resuelve mejor cuando 
a su base se coloca el interrogante por 
la existencia personal*' 10 . 

Una primera conclusion de Carrillo 
en relation con el sentido esencial del 
derecho fue la de que este "es algo 
que el hombre hace para hacerse a si 
mismo, y el hacerse a si mismo cons- 
tituye la realization del valor supremo 
de una persona" 11 . 

Entre los meritos del maestro Carri- 
llo, desde el punto de vista de la recep- 
tion de Husserl, quisieramos citar solo 
algunos, dada la brevedad del tiempo. 

Carrillo es el primero en utilizar una 
reduccion axiologica, aunque no este- 
mos de acuerdo con la razon que dio 
para su utilization, a saber, la de que 
era la unica manera de asegurar la tras- 
cendencia del valor. Es posible que es- 
ta afirmacion haya sido la consecuen- 
cia de ciertas lecturasde fuentes secun- 
darias, especialmente de Teodoro 
Celms, quien pertenecio a la segunda 
tendencia europea interpretativa del 
pensamiento husserliano, la que noso- 
tros veremos en seguida, tendencia in- 
terpretativa para la cual la reduccion 
eidetica implica la perdida de la tras- 
cendencia. Para nosotros las diversas 
reducciones, comenzando por la eide- 
tica no implican esta perdida. Al con- 
trario, gracias a ellas el sujeto no solo 
toma conciencia de la existencia de la 
trascendencia sino tambien de la signi- 
fication de esta. 

Es merito de Carrillo, igualmente, 
el haberse anticipado en ciertos pun- 



tos a interpretes europeus al confron- 
tar el pensamiento de Husserl con el 
de Heidegger. 

Finalmente, consideramos valiosa la 
position de Carrillo al afirmar, en for- 
ma clara, la positividad del derecho, 
pero, al mismo tiempo al rechazar, fe- 
nomenologicamente, la actitud y men- 
talidad positivista de quienes pretenden 
definir la racionalidad por la legalidad 
sistematica del "asi es" e inferir de alii 
el "asi debe ser". Leyendo paginas del 
maestro Carrillo recordabamos paginas 
de Husserl, que el no podia conocer 
por no estar publicadas, como esta: 
"La ciencia objetivista, toma lo que 
ella denomina mundo objetivo por el 
universo de todo lo existente, sin con- 
siderar que la subjetividad creadora de 
la ciencia no puede hallar cabida en 
ninguna ciencia. . . El investigador. . , 
no se da cuenta que el fundamento 
permanente de su trabajo mental es el 
mundo circundante vital que constan- 
temente esta presupuesto como fon- 
do, como el terreno de la actividad, 
sobre el cual solo tiene sentido sus 
preguntas y sus metodos de pensa- 
miento" 12 . 

1.2.2 Veamos, ahora, la segunda 
etapa interpretativa europea y su inci- 
dencia en nuestro medio. 

En 1933 Eugenio Fink, asistente de 
Husserl, publico un extenso estudio 
con una pequeiia presentacion aproba- 
toria de puno y letra del mismo Hus- 
serl 13 . Fink indicaba alii como proble- 
ma central de la fenomenologia el ori- 



10 **La filosofia del derecho como filosofia 
de la persona", op. cit. t p. 40. 
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11 Ibidem, p. 49. 



12 Die Krisis der europciischen Wissenschaf- 
ten urid die transzendental Phanomeno- 
logie. Den Haag, 1959, pp. 342-343. 

13 M Die phiinomenologische Philusophie E. 
Husserl in ge^enwartifjen KriLik 1 *, en 
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gen del mundo, entendiendo por mun- 
do el conjunto de significaciones pre- 
sentes a la conciencia intencional. El 
objetivo de la fenomenologfa, segun 
Fink, era la explicitacion de este mun- 
do mediante el descubrimiento de su 
genesis intencional en la actividad 
constituyente de la conciencia, cuyo 
principio activo era el ego trascenden- 
tal, al cual se llegaba por medio de la 
reduccion. La genesis podia ser pues- 
ta al descubierto con el analisis inten- 
cional, que permite descomponer las 
significaciones en sus elementos, se- 
guir sus referencias hasta lo intencio- 
nalmente anterior y llegar, finalmente, 
a la fuente de la significacion. 

Con esta interpretacion, la fenome- 
nologfa dejaba de ser una ciencia eide- 
tica para convertirse en una analitica 
de la conciencia y de la subjetividad, 
dando motivos suficientes para que se 
considerara a Husserl como idealista 
en el sentido pleno de la palabra. 

La interpretacion de Fink influyo 
en todas las que se hicieron hasta 1949 
en Europa y las que se hicieron en Co- 
lombia entre 1950 y 1965. 

En relacion con los autores colom- 
bianos que escribieron en el perfodo ci- 
tado, bajo la vision de un Husserl idea- 
lista, quisieramos decir algunas pala- 
bras. Sin duda que la primacia que Hus- 
serl concede a la conciencia y el poder 
constituyente que le reconoce, dan 
margen para pensar en un idealismo. 
Sin embargo, este no tiene sentido 
cuando analizamos la totalidad del 
pensamiento husserliano. 



Constituir no es sinonimo de crear 
ni supone una espontaneidad omni- 
potente. Constituir es poner al descu- 
bierto los diversos modos de la con- 
ciencia que prescriben a priori losdi- 



realidad, y, por lo mismo, los diversos 
modos de adquirir esta un sentido, 
sentido que es vivido directamente en 
la vida cotidiana sin que se tenga con- 
ciencia no solo de como es vivido sino 
otorgandole a la realidad una autono- 
mia e independencia absoluta. El des- 
cubrimiento de la verdad de la reali- 
dad y la historia de nuestra experien- 
cia no son separables y analizables in- 
dependientemente la una de la otra. Y 
no lo son, porque el conocimiento no 
es la contemplacion de esencias inmu- 
tables y eternas, sino un movimiento 
de promocion en el cual la realidad 
aporta su facticidad al espiritu y el 
espiritu confiere a la realidad su sen- 
tido de verdad. Para el fenomenologo 
la idea de "dato", tan importante para 
el realista, implica la idea de don, la 
idea de don implica la idea de encuen- 
tro, y la idea de encuentro presupone 
la idea de promocion. Esta promocion 
implica que el mundo de la vida esta 
"ya dado" antes que la conciencia. 
Solo que lo que nos interesa no es el 
mundo por lo que es, sino por el sig- 
nificado que puede tener y por el sig- 
nificado que de hecho tiene a partir 
de los intereses, proyectos e intencio- 
nalidades del hombre como sujeto. 

1.2.3 En 1949 se inicio una nueva a 
etapa interpretativa del pensamiento 
husserliano gracias a la fundacion de 
los Archivos de Husserl en Lovaina 
que permitieron el conocimiento de 
los ineditos del filosofo. 

Los ineditos y la prolongacion del 
pensamiento fenomrnologico, espe- 
cialmente por parte de Heidegger y de 
Merleau Ponty, crearon una ruptura 
con los esquemas de la fenomenologfa 
como ciencia eidetica o saber trascen- 
dental. La clave para la nueva interpre- 
tacion es, en un primer momento, la 



serl y Merleau Ponty, se hicieron cada 
vez mas frecuentes. Es a partir de 
1954 con la publication de Krisis y 
de Erste Philosophie que temas como 
el mundo de la vida, la teleologia de 
la conciencia, la teleologia de la histo- 
ria y los caminos fenomenologicos no 
cartesianos, permiten toda una nueva 
sistematizacion del pensamiento feno- 
menologico y un acercamiento, espe- 
cialmente en Alemania, entre fenome- 
nologia, filosofia analitica y mar- 
xismo. 

Por el interes que tiene para noso- 
tros, mencionamos la relacion entre 
fenomenologia y hermeneutica, enten- 
dida esta no como simple teoria de la 
interpretation sino en cuanto la inter- 
pretation es la base de toda experien- 
cia humana y en cuanto comprender 
algo es comprenderlo en una totalidad 
que se constituye en la comunidad y 
en la comunicacion. 



Citemos, igualmente, la relacion en- 
tre fenomenologia y marxismo, espe- 
cialmente el de la Escuela de Franck- 
fort Aunque este marxismo cuestio- 
na el trascendentalismo de Husserl y 
pretende determinar por si mismo el 
sentido social de la experiencia histo- 
rica, encuentra valida la reflexion 
fenomenologica que establece una re- 
lacion esencial entre pensamiento po- 
sitivo y formal con el mundo de la 
vida, para combatir desde alii la pre- 
tension de validez absoluta y autono- 
ma de dicho pensamiento. 



La etapa interpretativa iniciada 
en 1954 en Europa es la que mas se ha 
dejado sentir en Colombia a partir de 
1970, exceptuando los casos de Gui- 
llermo Hoyos, Daniel Herrera y, en 
parte, de Danilo Cruz Velez, quienes 
desde mucho antes ya habfan sufrido 



Nos detendremos en los nombres de 
Danilo y de Guillermo, en cuanto sus 
escritos en relacion con la fenomeno- 
logia no ban sido ocasionales y coyun- 
turales, como lo ban sido los de otros 
colegas y porque, a traves de ellos, han 
entrado en verdadero dialogo y discu- 
sion con sus mentores espirituales, en- 
tre otros con Husserl, Scheler, Hei- 
degger, Landgrebe y Fink. 

Inicie mi exposition con citas de 
Danilo. Lo hice por dos razones. En 
primer lugar, al reunirnos para hacer 
un balance de lo que ha sido nuestra 
actividad filosofica en estos cincuenta 
anos, deseo rendirle un tributo de gra- 
titud y de admiration. Nunca tuve 
la oportunidad de sentarme en la aca- 
demia como su discipulo. Sin embar- 
go, en mi juventud, epoca en las cuales 
mis posibilidades de lectura eran casi 
nulas, tuve la fortuna de poder leer sus 
primeros escritos que, tanto por su 
forma como por su contenido, fueron 
suficientes para motivarme para la vi- 
da filosofica y para interesarme por 
todo lo que el escribiria con el correr 
de los anos. Esto me autoriza para 
considerarme de alguna manera su dis- 
cipulo y, por consiguiente, para consi- 
derarlo como uno de mis maestros. 

He citado esas frases, en segundo lu- 
gar, para decirle, de antemano que, 
aunque haciendo uso de los "dere- 
chos n de un verdadero discipulo, dis- 
crepo en mas de un punto de sus apre- 
ciaciones sobre Husserl, son muchos 
mas los puntos en que comulgamos in- 
telectualmente, puntos que se podrian 
sintetizar en esas dos frases de inspira- 
tion fenomenologica. 

Danilo, como el mismo lo ha confe- 
sado, se intereso por Husserl en los ini- 
tios de la decada de los cincuenta 
cuando viaip a Alen 





1927 polemizaba, explicita o implfci- 
taniente, con su maestro Husserl. En 
esos momentos, cuando se descono- 
cfan los ineditos, era vox populi que 
Heidegger habia comenzado donde 
Husserl habia terminado y que su pen- 
samiento daba a la fenomenologia las 
bases ontologicas de las cuales ella ca- 
recia- 

Danilo, al presenciar la destruccion 
que su maestro Heidegger hacia de los 
supuestos de la subjetividad, no podia 
menos que analizar la destruccion 
husserliana de los supuestos del objeti- 
vismo, para interrogarse por la validez 
del proyecto de Husserl de una filoso- 
fia sin supuestos y por las razones por 
las cuales este no pudo y no podia for- 
mularse la pregunta por los supuestos 
del subjetivismo. Fruto de sus analisis 
fueron una serie de estudios que die- 
ron lugar a su obra Filosofia sin su- 
puestos, publicada en 1970 y en cuyo 
prologo nos advierte claramente: 

Tambien nos interesaba ponernos en 
claro sobre nuestra propia labor filoso- 
fica. En el camino historico que he- 
mes recorrido pudimos librarnos de 
muchos idolos y ver con claridad, des- 
de el centro que ofrecia nuestro tema 
de fondo, las lfneas maestras de la filo- 
sofia occidental. Y sobre todo, logra- 
mos adquirir clara conciencia de la si- 
tuacion de dicha filosofia en la actua- 
lidnd, que es, queramos o no, nuestra 
propia situacion filosofica 14 . 

Para Danilo, el supuesto fundamen- 
tal de Husserl fue haber identificado 
el yo como sujeto puro, que liberado 
de toda trascendencia, podia ser pen- 
sado como pura actividad, por fuera 
de las determinaciones ontologicas de 
la filosofia tradicional. Otro supuesto 
fue el haber elegido la reflexion como 



14 Filosofia sin supuestos, Suramericana, 
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la via de acceso a este sujeto, eleccion 
que se le imponia en forma tan evi- 
dente que exclufa toda pregunta sobre 
su justificacion. 

Ahora bien, esta eleccion tuvo que 
conducir a Husserl a una situacion 
contradictoria, pues la reflexion impli- 
ca, simultaneamente, una escision y 
una identificacion. Escision, ya que la 
autopercepcion del yo significa distin- 
guir entre un yo objetivante y un yo 
objetivado. Identificacion, pues en el 
movimiento iterativo que objetiva al 
yo objetivante, se descubre que se tra- 
ta del mismo yo. De esta manera, 
Husserl se encuentra en una situacion 
en la cual afirma la pureza del yo, pe- 
ro al mismo tiempo lo determina co- 
mo un yo real y, por consiguiente, 
como un yo impure 

Esta situacion pone de presente, 
segun Danilo, el fracaso del proyecto 
de toda metafisica de la subjetividad 
que busca la "mismidad" del ser del 
hombre y termina identificandolo con 
un ser semejante al ser de las cosas. En 
este sentido, Husserl se le revela a Da- 
nilo como "la plenitud y el fin" de 
dicha metafisica. 

Para responder a la pregunta por el 
ser del hombre, superando todo su- 
puesto, se impone la via fenomenolo- 
gica de Heidegger en la cual el yo se 
identifica como Dasein, cuando tene- 
mos en cuenta la doble relacion del 
hombre con el ser y del ser con el hom- 
bre; como existencia, cuando quere- 
mos designar el ser estatico del hom- 
bre dentro de esta relacion; como tras- 
cendencia, cuando tenemos en cuenta 
el movimiento del hombre desde los 
entes hacia el ser; como ser-en el mun- 
do, cuando se piensa en el termino de 
la trascendencia y la dimension con- 
creta en que esta el hombre en su rela- 



libertad, cuando pensamos en el fun- 
damento de los momentos nombra- 
dos, es decir, cuando pensamos en la 
posibilidad del hombre de liberarse de 
los entes para trascenderse en direc- 
cion del ser. 

^Que podriamos decir de la inter- 
pretation de Danilo? Ante todo tene- 
mos que reconocer que sus estudios 
son de los mas serios, claros y precisos 
que se han escrito en espanol sobre 
Husserl. Digamos, tambien, que son lo 
suficiente fieles a los textos analiza- 
dos, hasta el punto que no tendriamos 
mayores escrupulos para afirmar que 
estamos de acuerdo con el. 

Sin embargo, nuestro desacuerdo se 
impone a causa de los textos analiza- 
dos. Danilo solo toma en cuenta tex- 
tos anteriores a 1924. Excepcional- 
mente cita a Krisis. Ahora bien, Hus- 
serl murio en 1938. Entre esas dos fe- 
chas la evolution de Husserl fue nota- 
ble. Yo me atreveria a situar la posi- 
tion de Danilo dentro del ambito c. la 
segunda etapa interpretativa que ne- 
mos caracterizado, anteriormente, co- 
mo la vision de la fenomenologia 
como anah'tica de la conciencia y de 
los fenomenos subjetivos. 

Lo curioso es que Danilo al analizar 
el segundo volumen de Erste Philoso- 
phic, que es de 1924, se muestra de 
acuerdo con que alii" Husserl abandona 
el. camino cartesiano y que lo abando- 
na, entre otras cosas, porque conducia 
a un yo vacio de todo contenido. 
Igualmente, Danilo sabe que alii apa- 
rece un sujeto totalmente diferente, el 
cual, cito textualmente, 

es muy dudoso que. . . pueda seguir 
llamandose propiamente yo, ego cogi- 
to, conciencia en general, sujeto tras- 
cendental o yo puro. Husserl lleva la 
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en que el pensar se despide de clla. Su 
nueva imagen del yo ya no pertenece 
al proceso acumulativo de esta metafi- 
sica, en el cual, a partir de Descartes, 
se va enriqueciendo, en cada grado, 
con un nuevo contenido. Con dicha 
imagen se produce mas bien lo que He- 
gel llama un "salto cualitativo", pues 
clla produce una ruptura de la gradua- 
lidad del proceso acumulativo y hace 
surgir, de golpe, algo completamente 
nuevo: la "nueva figura" del pensar 15 . 

Totalmente de acuerdo. Es de la- 
mentar, sin embargo, que Danilo no se 
hubiese detenido a analizar esta "nue- 
va figura", este nuevo yo, para lo cual 
le hubiese ayudado mucho el analisis 
del camino de la Lebenswelt, camino 
que, curiosamente, ni lo menciona al 
exponer el camino cartesiano, el de la 
psicologia de la experiencia interna y 
el de la historia. jQue interesante hu- 
biese sido para nosotros si Danilo, con 
su maestri'a, hubiese establecido una 
relation entre este nuevo yo husserlia- 
no y la anah'tica existencial de Hei- 
degger! No dudo de que las sorpresas 
hubiesen sido muchas. 

El texto que hemos citado nos li- 
bera de entrar a discutir los detalles de 
la interpretation de Danilo. Conside- 
ramos conveniente, sin embargo, ex- 
presar nuestra posicion acerca de un 
punto. 

Piensa Danilo que tanto en Husserl 
como en Heidegger el problema plan- 
teado "es el de la mismidad del hom- 
bre, su ser propio, lo que lo distingue 
deloreal" 16 . 

Sabemos que en el caso de Hei- 
degger la respuesta a este problema era 
presupuesto para abocar el problema 
fundamental del ser. 



15 Ibidem, pp. 186-187. 
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En el caso de Husserl, debemos 
aclararlo, el problema que se encuen- 
ira en su punto de partida no es ni el 
hombre ni el ser. Su problema inicial 
fue el de la fundamentacion logica de 
las cidncias y, posteriormente, el de la 
fundamentacion de la misma logica. 
En la biisqueda de soluciones, una Ln- 
tuicion se apodera de Husserl en 1890, 
a saber, la correlacion sujeto-objeto, 
segun la cual, todo existente es indice 
para un sistema de vivencias en las que 
el "se da" segun leyes aprioricas: "To- 
do el trabajo de mi vida, escribio Hus- 
serl al final de su vida, estuvo domina- 
do por la tarea de elaborar sitematica- 
mente este a priori de la correla- 
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cion 

Sin duda que la elaboracion de esta 
correlacion le implico entrar de lleno 
al mundo de la filosofia y plantearse, 
entre otros problemas, aquel del ser 
del hombre. Al final de sus dias, por 
ejemplo, recordando a Fichte, desde 
su nuevo concepto del yo, nos insiste 
en que el yo trascendental de aquel no 
es otro que el mismo senor Fichte, de 
carne y hueso, solo que en todos noso- 
tros tenemos que distinguir entre el 
yo objeto en el mundo y ente entre 
los entes, y ese mismo yo en cuanto 
ejerce "funciones trascendentales". 
Cuando queremos hablar de los entes, 
solo lo podemos hacer apartirde nues- 
tra experiencia. Hacerlo es ejercer 
"funciones trascendentales". ^Ambi- 
giiedad, paradoja? Claro que si, y Hus- 
serl es consciente de ello hasta tal pun- 
to que titula el paragrafo 58 de Krisis 
de la siguiente manera: "Paradoja de 
la subjetividad humana que es sujeto 
del mundo y conjuntamente objeto 
en el mundo". 

Es a traves de nuestra experiencia 
que la realidad adquiere un sentido; es 



a traves de ella que nosotros converti- 
mos el mundo en un mundo de posibi- 
lidades. Por eso hemos dicho que el 
texto de Danilo, que citamos en el pri- 
mer momento, tiene un sabor fenome- 
nologico. Recordemoslo: "El filosofo 
crea un mundo. . . un sistema de posi- 
bilidades de la existencia humana que 
el hombre proyecta como horizonte 
de su ser y como ambito en que todas 
las cosas se hacen presentes, es decir, 
son". Que los entes estan alii, que 
ellos aparecen en nuestra experiencia 
como integrados a un medio que se 
impone, sin mas, a nosotros y que, por 
consiguiente, anterior a toda experien- 
cia se anuncia un mundo sobre el cual 
descansa nuestra creencia universal y 
pasiva en el ser {Ein Boden universalen 
passiven Seinsglauben), todo esto es 
innegable. Pero se trata de una certeza 
que no se deja explicitar y tematizar 
en un saber racional. Husserl hablara 
de la conciencia del mundo como 
"una conciencia al modo de la certeza 
como creencia". Yo no se lo que es el 
mundo y lo que son las cosas para 
Dios, pero si se que son para mi, por- 
que, como dice Danilo, es el hombre 
el que hace que las cosas sean. 

En estos momentos quisieramos ci- 
tar otro de los textos magistrates de 
Danilo; aquel en el cual comento la 
opinion de Nietzsche de que el trabajo 
de los grandes pensadores ha sido el de 
"ser legisladores sobre la medida, el 
valor y el peso de las cosas". Nuestro 
filosofo escribio: 



El filosofo autentico no es, pues, un 
cientifico que investiga una region de 
objetos dados previamente; su actitud 
no es una actitud teorica, atenta a in- 
ventariar lo que se ofrece a su mirada. 
Tampoco es un sabio que conoce todas 
las doctrinas, escarba en los archivos y 
bibliotecas, y encasilla en sus ficheros 



los pensamientos que otros han pensa- 
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fia que la universidad convierte en bu- 
rocrata, y a] que le paga para que tri- 
via] ice , divulgue y vulgarice lo que se 
ha conquistado en la soledad y la ! cha 
contra todo. No, nada de esto es el fi- 
losofo autentico. El filosofo autentico 
es un legislador. 

Relacionemos a lo anterior la otra 
frase que habiamos citado: "La filoso- 
f fa es la suprema expresion de la liber- 
tad del hombre'\ El hacer que las co- 
sas sean, es solo una cara de la mone- 
da. Todos nosotros, con nuestros pro- 
yectos e intencionalidades, damos 
sentido a la facticidad, y al hacerlo, 
hacemos que las cosas sean; pero, en la 
vida cotidiana, nos perdemos entre 
ellas, nos olvidamos de ese poder le- 
gislador y les otorgamos una autono- 
mfa absoluta. Asf surge la alienacion. 
Fetichizamos y cosificamos no solo 
los productos de nuestra subjetividad 
sino, inclusive, los otros sujetos. La re- 
duccion fenomenologica, en la medida 
en que realiza un regreso del objetivis- 
mo a la subjetividad y al como del 
sentido de la realidad, equivale a un 
proceso de liberacion. Ello pone de 
presente que el ser del hombre es un 
liberarse de, para trascenderse hacia el 
telos de la humanidad. 

Terminemos esta primera parte refi- 
riendonos a Guillermo Hoyos. 
■ 

Son innumerables los escritos de 
Guillermo Hoyos que hacen relacion 
con la fenomenologia. En todos ellos 
se nos revela como el colombiano que 
tiene el conocimiento mas amplio so- 
bre Husserl, conocimiento, que le ha 
permitido ir mucho mas alia de la sim- 
ple interpretacion filologica. 

Su tesis de doctorado, La intencio- 
nalidad como responsabilidad, consti- 
tuye, en si, un aporte a las interpreta- 
ciones sobre Husserl. Su merito radica 



de las nuevas tendencias, establece una 
esencial unidad entre lateleologfadela 
historia y la teleologia de la concien- 
cia. No se trata ya de considerar a la 
historia como uno de los caminos para 
llegar a la subjetividad. La historia es 
la estructura interna de la conciencia 
en su indefinido devenir. Hoyos consi- 
dera que el modo de ser teleologico 
de la conciencia es lo especifico y lo 
que le confiere unidad al analisis in- 
tencional. La reflexion sobre esta es- 
tructura teleologica permite aclarar, 
entre otras cosas, los actos idealizantes 
de la verdad cientifica a partir de las 
motivaciones originales que se dan en 
la Lebenswelt. Son estos actos y estas 
motivaciones los que le dan unidad a 
la historia. La tesis de Guillermo se 
orienta a esclarecer el pensamiento 
que esta detras de aquella frase de 
Husserl de que "ser hombre es serlo y 
tener que serlo en forma teleologica". 
La teleologia no es una simple tarea o 
un principio subjetivo, sino la estruc- 
tura misma del ser del hombre. 

La brevedad del tiempo no nos per- 
mite extendernos sobre esta obra que 
aparecio en aleman en la coleccion 
"Phanomenologica". Los que conoce- 
mos esta coleccion, dirigida por los 
Centres d 1 Archives-Husserl bajo el pa- 
trocinio de la Unesco, sabemos, de 
antemano, que un titulo que sea alii 
acogido, tiene la garantia de ser una 

obra seria, original y significativa den- 
tro del movimiento fenomenologico. 
Esto no significa que estemos de acuer- 
do con todo lo expresado por Guiller- 
mo en su tesis doctoral. Creemos que 
a nuestro colega le falto sentido criti- 
co, entre otras cosas, en relacion con 
las continuidades historicas estableci- 
das por Husserl. Husserl, por ejemplo, 
establece en el paragrafo 13 de Krisis, 
una linea de continuidad entre Des- 
cartes y Kant pasando por Berkeley y 
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acomodaticia, ya que Berkeley y Hu- 
me defendieron su escepticismo a par- 
tir de un punto de vista exclusivamen- 
te empirico, sin tener en cuenta lo que 
Kant considero valido en Descartes, a 
saber, la idea de la necesidad y objeti- 
vidad del conocimiento racional. Hu- 
me desempeno un papel frente a Kant 
en la medida en que le sirvio para mos- 
trar que la ciencia newtoriana solo po- 
dia justificarse si existia una subjetivi- 
dad trascendental. Pero no fue el es- 
cepticismo empirico de Hume, sino la 
reflexion trascendental sobre Hume lo 
que le permitio a Kant construir su fi- 
losofia. El papel desempanado por Hu- 
me no creemos que sea suficiente para 
establecer una linea de continuidad. 

Podriamos citar otros puntos dig- 
nos de critica. Inicialmente, por ejem- 
plo, se afirma que la teleologia de la 
historia no tiene sentido metafisico. 
Ella expresa una tarea. Pero cuando 
se le actualiza en la fenomenologia es 
identificada con la teleologia de la 
conciencia que, en cuanto estructura 
del ser de la subjetividad, si tiene ca- 
racter metafisico. ^No significa esto 
que la historia tiene, finalmente, un 
telos de caracter metafisico? 

Dejando de lado la tesis de doctora- 
do de Guillermo, quisieramos llamar 
la atencion sobre sus publicaciones 
posteriores. En estas encontramos, en- 
tre otros, los siguientes puntos que 
nos han llamado la atencion, 

Guillermo ha insistido en la logica 
trascendental de Husserl, logica no so- 
lo de la validez sino de la verdad, para 
explicitar y comprometer al sujeto de 
la experiencia cotidiana. Sus analisis 
sobre esta logica trascendental, le han 
servido para combatir la mentalidad 
positivista y para hacer una lectura fe- 
nomenologica de textos marxistas y 
una lectura marxista de textos feno- 

menologicos. 
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La teleologia, la cotidianidad, la 
corporeidad, la intersubjetividad, la 
temporalidad, todas ellas estructu- 
ras fundamentals de la conciencia in- 
tencional han sido analizadas por Gui- 
llermo en funcion de una critica al po- 
sitivismo. Esto no lo ha hecho en el 
aire sino pensando en problemas con- 
cretos del pais, como son los implica- 
dos en la mentalidad positivista que 
se puede encontrar, por ejemplo, en la 
recepcion de la tecnologia educativa; 
en el metodo de la educacion persona- 
lizada, en la medida en que esta impli- 
ca una positivizacion de los valores; en 
la concepcion, implicita o explicita, 
de la politica como ingenieria social 
llamada a organizar y controlar la so- 
ciedad para una mejor racionalizacion 
de la productividad y de la eficiencia; 
o, finalmente, en la critica a la actitud 
de nuestro proletariado que en lugar 
de cuestionar al sistema y romper con 
su logica, a traves de sus luchas, se 
entrega a reivindicaciones coyuntura- 
les, como son, por ejemplo, las reivin- 
dicaciones salariales o de la seguridad 
social. 

En diversos trabajos hemos definido 
al filosofo como la conciencia critica 
de la sociedad. Guillermo tambien se 
mueve dentro de esta dimension. Sin 
embargo, consideramos que se ha deja- 
do dominar por enfoques reduccionis- 
tas. Citemos solo un texto: "La tarea 
del filosofo, como critico de la socie- 
dad, se ha de mantener en la triple dia- 
betica de la comunicacion oprimida, 
el trabajo alienado y la interaccion 
entre explotadores y explotados" 18 . 

El papel del filosofo, como critico 
de la sociedad, no esta en funcion ex- 



18 "Critica al positivismo desde la raciona- 
lidad dialectica 11 , en Razon y Fdbula, 
No. 40 t 1976, p. 75. 
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clusiva de determinados grupos, sino 
del hombre en cuanto hombre que, de 
una u otra manera, vive en situaciones 
de alienacion. Su verdadero poder y 
y valor esta en ser, como dice Husserl, 
"funcionario de la humanidad" 1 . No es 
facil escapar al ambiente pragmatico 
que nos rodea y Guillermo conoce el 
peligro que significa "confundir al 
filosofo con el activists o el funciona- 
rio del partido; se le exigen soluciones 
inmediatistas y si no las ofrece, se le 
relega al ostracismo condenandolo por 
idealista". 

2. Significado de la fenomenologia 
para nuestra reflexion filosofica 

En esta segunda parte quisieramos 
enunciar algunos principios fenomeno- 
logicos que pueden tener interes para 
todos nosotros, independientemente 
de nuestras posiciones filosoficas, en 
la medida en que queramos pensar 
en y sobre nuestra realidad colom- 
biana. 

2.1 Concepcion fenomenologica 
de la filosofia 

Para Husserl la filosofia es, simulti- 
neamente, una idea, una actitud y una 
tarea. 

Como idea, la filosofia, en el mun- 
do occidental, representa el intento de 
mostracion y realizacion del telos de 

nuestra existencia humana, para la 
cual "ser es ser para si, es querer ser 
si, es poder ser si segun su naturaleza 
y su manera propia; por consiguiente 
donde el ser reside en el esfuerzo infi- 
nito para realizar tal poder" 19 . El yo 
del ultimo Husserl esta determinado 
expresamente por la estructura de la 
temporalidad. Antes que cogito, el es 



un "yo puedo", un yo que despla- 
zandose por el espacio movil de los 
extasis temporales, puede contemplar 
su facticidad como lo que ha sido y lo 
que ha llegado a ser; que contempla 
esta facticidad como base para proyec- 
tarse hacia el horizonte de sus posibi- 
lidades. Este horizonte lo convierte 
en un "yo quiero" y en un "yo debo". 
Desde este punto de vista, Husserl 
contemplo el yo de los griegos, fuen- 
te de la llamada cultura occidental. 
iEn que se convirtio el "yo puedo" de 
los griegos? En un "querer ser y deber 
ser en forma teleologica", en conferir- 
le a la existencia el sentido de una 
existencia que evoluciona hacia for- 
mas ideales de vida y de ser. De esta 
manera para Husserl el telos espiritual 
de occidente, "en el cual esta compren- 
dido el telos particular de las naciones 
singulares y de los hombres individua- 
les, se halla en lo infinito, en una idea 
infinita, a la que arcaicamente tiende, 
por asi decirlo, el total devenir espiri- 
tual". Husserl anade, "tan pronto co- 
mo se ha vuelto consciente como telos 
en su desarrollo, necesariamente se 
torna tambien practico como fin de la 
voluntad" 20 . 

De acuerdo con lo anterior, "la fi- 
losofia en cada caso historicamente 
real es el intento, en mayor o menor 
medida logrado, de realizar la idea 
conductora de la infinitud" 21 , gracias 
a la cual la historia es la "historia del 
dejar-de-ser de la humanidad finita pa- 
ra Uegar-a-ser una humanidad de tareas 
infiniUs" 22 . 

En cuanto actitud, la filosofia con- 
siste para el fenomenologo en negar la 
actitud ingenua, natural y objetivista 



20 Krisis, p. 320. 

19 "La filosofia como autorreflexion de la 21 Ib, ' dem < P- 338 - 
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n la cual el mundo es visto como un 
mundo de cosas y la historia como 
u na historia de hechos que se dan au- 
tonomamente. ^Con que fin? Para pa- 
^ a una actitud reflexiva, critica, 
fundamentadora y responsable que 
nos permita ver como el ser del hom- 
bre en cuanto un "yo puedo" y un 
"nosotros podemos" es el "sujeto del 
mundo", y, como, ese mundo "j ama s 
es dado al sujeto y a la comunidad dfe 
sujetos mas que como un mundo que 
presenta para ellos validez jelativa, sub- 
jetiva, en funcion de un contenido de 
experiencias variable cada vez, como 
un mundo que adopta en la subjetivi- 
dad y a partir de ella transformaciones 
de sentido siempre nuevas 1 ' 23 , de 
acuerdo con nuestro ser teleologico. 



Como tarea, la filosofia esta llama- 
da a recuperar las diversas estructuras 
fundamentales y operantes de la exis- 
tencia, humana en su vida cotidiana, 
gracias a las cuaies creamos ciencia, 
tecnica, politica, relaciones sociales, 
instituciones, historia; en fin, culture 
Husserl personalmente dedico su vida 
a describirnos, entre otras, las estruc- 
turas de la intencionalidad, de la tem- 
poralidad, de la intersubjetividad, de 
la corporeidad y de la cuotidianidad. 
Es tarea de la filosofia, igualmente, 
explicitar, en funcion de la dimension 
de los fines y del ser teleologico del 
hombre, el sentido del quehacer hu- 
mano, cl sentido del mundo de la vida, 
el mundo como mundo de posibilida- 
des. Finalmente, es tarea de la filoso- 
fia, explicitar la racionalidad presente 
en la experiencia concreta, en la cual, 
un yo encarnado, esta ya presente co- 
mo subjetividad anonima, pero ope- 
rante, en su actividad multiple. 



Podrfamos preguntarnos por el "pa- 
ra que" de la filosofia, por su funcion. 
Husserl respondera: para "permitir a 
la humanidad desarrollarse hasta el 
piano de la autonomia personal, de la 
autonomia humana de irradiacion uni- 
versal" 24 . 

Si nuestra filosofia esta en funcion 
del hombre y si la esencia del hombre 
es el "yo puedo", es decir, la libertad, 
la filosofia esta en funcion de la eman- 
cipation humana. 

Ella nos permite tomar conciencia 
de nuestra situation de enajenacion, 
como tambien de las causas de esta 
enajenacion, condiciones previas para 
todo obrar. Husserl en Krisis insiste 
en que la critica filosofica es critica 
para la decision, para la praxis, De 
aquf que el, acusado de idealista, es- 
cribiera: *'Yo, el presunto reactiona- 
ry, soy mucho mas radical y mucho 
mas revolucionario que los que actual- 
mente se muestran tan radicales en sus 
palabras" 25 . ^De que se alimenta una 
revolution? ;De ideas! ^Por que la 
"institution" antes de enfrentarse a 
la revolucion, combate los espacios 
en los cuaies se forjan las ideas? Oiga- 
mos a Husserl: 

<,Que ocurre si ese movimiento de edu- 
cation cultural (de la filosofia) llega a 
extenderse a circulos mas amplios del 
pueblo y, como es natural, a las capas 
superiores dirigentes, menos absorbi- 
das por los quehaceres vitales? Es claro 
que no se produce simplemente una 
transformacion homogenea de la vida 
en el marco del estado nacional; la vi- 
da no permanece normal, enteramente 
apacible, sino que surgen con toda ve- 
rosimilitud, graves tensiones inter- 
nas que llevan esta vida y el conjunto 



24 Ibidem, p. 131 4 

23 "La filosofia como autorreflexion. . ." 
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de la cultura de la nacion a un estado 
de subversion. Los conservadores, sa- 
tisfechos de la tradicion, y e) circulo 
de los filosofos van a combatirse mu- 
tuamente, y su combate va seguramen- 
te a repercutir en el piano del poder 
politico. Desde el principio de la filo- 
soffa se comienza a perseguir-a los fi- 
losofos. Y, sin embargo, las ideas son 
mas fuertes que todos los poderes em- 
piricos 



26 



^Comprendemos ahora por que pa- 
ra Husserl el filosofo es un "funciona- 
rio de la humanidad? £Por que es la 
conciencia critica de la sociedad? 



2.2 Vayamos a "las cosas mismas" 

Otro principio fenomenologico que 
puede tener interes para nosotros es 
este lema programatico de Hus^rl. 
jTenemos que aprender "a ir a las co- 
sas mismas"! Es la unica manera de 
superar los enfoques reduccionistas, 
por lo mismo distorsionadores, con los 
cuales reflexionamos sobre nuestra 
realidad. Estos enfoques son multi- 
ples. Tenemos, por ejemplo, los enfo- 
ques ideologicos que, a priori, conside- 
ran la vision del mundo de nuestro 
pueblo como la superestructura del 
oprimido que le impide su liberation; 
o, el enfoque proveniente de ciertas 
ciencias sociales, segun las cuales nues- 
tras motivaciones son expresion de 
etapas de subdesarrollo cultural que 
deben ser superadas; o, inclusive, enfo- 
ques de tipo religioso, segun los cuales 
nuestra realidad debe ser definida a 
partir de una conception cristiana de 
la existencia. Si queremos pensar nues- 
tra propia realidad, vayamos a ella tal 
como ella se nos presenta. No duda- 
mos del peso de los intereses cuando 
se trata de explicitar el sentido de la 
realidad. Sin embargo, un filosofo, en 



cuanto conciencia critica de la socie- 
dad, debe esforzarse en superarlos o, 
al menos, tener conciencia de ellos. 



2.3 En busqueda de nuestra esencia 

Una de las reducciones mas cono- 
cidas , practicada por los fenomenolo- 
gos, es la eidetica. Aplicada a nuestra 
realidad, ella nos permitiria poner a 
descubierto la estructura tipica o esen- 
cia especifica que le corresponde cuan- 
do la tomamos como "una region ma- 
terial". A partir de esta estructura ti- 
pica seria posible explicitar nuestros 
modos de presencia al mundo y del 
mundo a nosotros. Buscar las formas 
tipicas significa buscar las formas inva- 
riables del variar de lavidamisma. Es- 
tas formas expresan no solo el modo 
de ser, sino tambien de operar, modos 
de ser y de operar que definen, final- 
mente, la experiencia concreta. 

A cada region eidetica corresponde 
una ontologia y una logica: ^Cuales 
son las nuestras? 

En todas sus ultimas obras Husserl 
ofrece elementos significativos para 
explicitar el logos de la experiencia 
concreta. Uno de sus meritos fue el 
haber adelantado una critica de la ex- 
periencia en general. Tarea nuestra de- 
be ser la elaboration de una critica de 
nuestra experiencia latinoamericana, 
la explicitacion de su logica, y la de- 
termination de las categories que per- 
mitiran elevar, a nivel conceptual, 
nuestras vivencias especificas. 



2.4 Humanidad universal, 
humanidad occidental 
y humanidad latinoamericana 
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pueden tener importance pura el ana- 
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UNA FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION 

Daniel Herrera R, 



El Fondo de Cultura Econ6mica, que tantos servicios le ha pres- 
tado a nuestra cultura latinoamericana, nos ha obsequiado con la 
traduccion de una gran obra: Fenomenologia de la Religldn de G. 
van der Leeuw (1). La edici6n original de esta obra apareci6 en 1933. 
Anos mas tarde, en 1948, fue publicada una edici6n francesa amplia- 
mente reelaborada por el autor con la ayuda de Jacques Marty. Des- 
pues de la muerte del autor, su hijo emprendi6 una nueva edici6n 
alemana (1956) que en lo fundamental corresponde a la edici6n fran- 
cesa, pero de acuerdo con un esbozo preparado por el propio autor. 
Esta primera traducci6n espanola corresponde a la segunda edici6n 
alemana. 

La aplicaci6n del metodo fenomenoldgico a campos diferentes de 
la filosofia ha dado frutos magnificos. Prueba de ello es esta feno- 
menologia de la religi6n. 

La fenomenologia va tras de aquello que se muestra y que se 
muestra a un sujeto. No es por consiguiente una metafisica que se 
interese directamente por el objeto que se oculta tras una manifes- 
tacion. No es, tampoco, una sicologia que se interesa en el an&lisis 
de las vivencias de un sujeto frente a un determinado fendmeno. 
Para la fenomenologia, no se pueden separar noesis y noema, objeto 
y sujeto. Todo cambio en el sujeto implica un cambio en el objeto y 
lo inverso: todo cambio en el objeto implica un cambio en el sujeto: 
se trata, por consiguiente, de captar esta diabetica que rige a una 
conciencia intencional. El fenomendlogo intenta hablar "cientifica- 
mente", "comprendiendo" y "testimoniando" lo "vivido". Ahora bien, 
lo vivido para ser emprendido debe ser "reconstrufdo" y esto como 
una totalidad, como una estructura significativamente compuesta y 



(1) VAN DER LEEUW, GERARDUS: Fenomenologia de la Retigidtu Tit. orig.: "Phae- 
nomenologie der religi6n" (J. C. B. Mohr, Tuhinga ( 2" cd.). Version csp. dc 
Ernesto de la Pefia. Ed. Fondo de cultura ccondmica, Mexico, 1964, 21.5 x 14.5 
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que se encuentra en relaci6n con otras totalidades. Para el autor esta 
reconstrucci6n implica diversos momentos: denominar lo que se hace 
visible, insertarlo en la propia vida para descifrar el cardcter de signo 
que tiene para el sujeto, aclarar la conexi6n de lo contemplado en 
un todo inteligible de mayor extension, hacer del fenOmeno un "habla" 
viva, de lo yerto una expresiOn. Alcanzado esto, el fenomen61ogo da 
testimonio de lo que se le muestra, porque "la fenomenologfa no es 
un m£todo alambicado, sino la activaci6n genuina de la vida humana, 
que consiste en no perderse ni en las cosas ni en el ego, sin ser como 
un dios que flota sobre las cosas, ni como un animal que pasa por 
debajo de ellas, sino que hace lo que no esta dado hacer ni a dios 
ni al animal : ponerse a un lado, comprensivamente, y contemplar 
lo que se muestra" (P, 647), para dar testimonio de ello. 

Y c6mo aplicar esta fenomenologia a la religi6n? Van der Leeuw 
opina, ante todo, que la religiOn bien puede considerarse a partir de 
nosotros mismos como una vivencia comprensible, o bien, desde Dios 
como una revelaciOn comprensible. Y aunque la revelaci6n no es un 
fenOmeno, si lo es la respuesta que el hombre da a esta revelaciOn. 
Ya sea en uno u otro sentido, la religiOn se muestra como busqueda 
de "poder" : "el hombre busca en su vida y dentro de ella una supe- 
rioridad ya sea para utilizarla, ya sea porque desea adorarla" (p. 
650), pues s61o asi logra encontrar un sentido ultimo a la vida: "el 
sentido religioso de las cosas es aquel al que no puede seguir otro 
mas amplio o mas profundo. Es el sentido del todo", es el misterio 
que se revela siempre de nuevo, permaneciendo, sin embargo, siem- 
pre oculto, pues estamos ante lo "numinoso", lo "santo", lo "total- 
mente otro" que penetra en nuestra vida, que nos "atrapa" haciendo 
surgir en nosotros, no conceptos sino determinados comportamientos 
existenciales. 

Precisamente porque la religidn es un acontecimiento que impli- 
ca una vivencia limite y por otra parte un "estar-atrapado", todo ello 
manifestdndose en un comportamiento existencial rico en fenOme- 
nos, es posible una fenomenologfa de la religiOn. EI fenomendlogo, 
siguiendo su m^todo, impone nombres (sacrificios, oraciOn, Salva- 
dor, mito, etc.), vivencia dichos fen6menos para descubrir su cardc- 
ter de signos, intenta ver lo que se muestra, aclara lo contemplado, 
comprende lo que se muestra y, finalmente, da testimonio de 
todo ello. 

Es esta la fenomenologia de la religi6n que intento llevar a 
cabo Van der Leeuw. Su obra puede ser considerada como la obra 
de un pionero que, si bien puede ser enriquecida, marc6 un exitoso 
comienzo. Demostrando una rica erudici6n hist6rica, etnogriifica, 
lingiiistica, filos6fica y teolOgica, Van der Leeuw estudia el fenOmeno 
religioso en su objeto y en su sujeto, en sus influencias reciprocas, 
en la diversidad de religiones y de "fundadores", etc. No podemos 
menos de agradecer al Fondo de Cultura EconOmica por la valiosa 
traduction y por la belleza de presentation de la Fenomenologia de 
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lisis V comprension de nuestra reali- 
dad. Citemos, entre otros, los siguien- 
tes: la ya mencionada concepcion del 
v o co mo un "yo puedo", los horizon- 
ics de la intencionalidad, la relacion 
reflex ion-vida cotidiana, la dialectica 
del todo y de la parte, el mundo como 
horizonte de posibilidades, la tempo- 
ralidad como estructura esencial de 
nuestro ser. Utilicemosalgunosdeellos 
para analizar dos situaciones, que nos 
parecen verdaderos obstaculos para 
una reflexion filosofica autentica. 

Pensamos en nuestra frecuente feti- 
chizacion de la historia y del pensa- 
miento europeo. Ingenuamente hemos 
convertido nuestra historia en un mu- 
r o de lamentaciones. Le otorgamos 
una autonomia e independencia abso- 
lutas; ella es para nosotros una reali- 
dad oprimente que, practicamente, 
nos anula como comunidad humana. 
Unida a esta fetichizacion, nos encon- 
tramos con la fetichizacion del pensa- 
miento europeo. En nombre de un 
chauvinismo filosofico se nos pide 
tener un pensar propio y renunciar 
al pensar europeo. Vivimos este pensar 
como una realidad absoluta con un 
peso tan constrinente que anula nues- 
tra posibilidad de pensar autentica- 
mente. 



Estas situaciones ponen de presente 
cuan lejos estamos de un verdadero fi- 
losofar. Ellas revelan que ni siquiera 
nos movemos en lo ontico en sentido 
estricto. ^Y si no hemos Uegado a lo 
ontico, como podemos pensar en un 
paso de lo ontico a lo ontologico, pa- 
so que define el filosofar mismo? 

Para Husserl hacer historia es poder 
asumirla; y porque el pasado no deter- 
mina el futuro, asumir la historia no es 
adaptarnos a lo que fue o es en forma 
nffgrt uwipt»^4 iQ0R£^ 
resignacion. Asumir la historia de esta 



forma seria reafirmar la miseria del 
historicismo de la que nos habla 
Popper. 

Leamos un texto de Husserl. 

"El horizonte de la conciencia abar- 
ca con sus implicaciones intencionales 
lo determinado e indeterminado en 
ella, lo conocido y lo desconocido, lo 
cercano y lo lejano. No abarca, pues, 
solo el mundo circundante actual, pre- 
sente, que es ahora, sino tambien, co- 
mo se ve en el regjierdo y la expectati- 
va, lo infinito del pasado y del futuro. 
Al curso viviente de la actualidad per- 
tenece siempre el dominio de un pasa- 
do inmediatamente consciente, cons- 
ciente en la resonancia inmediata de la 
percepcion anterior, y el dominio del 
futuro inmediato, consciente de lo 
que viene en seguida. Detras de este 
pasado retencional inmediato, estaade- 
mas el pasado liquidado, que como 
horizonte abierto es consciente en 
cierto sentido y al cual se puede diri- 
gir la mirada, es decir, un reino que 
se puede volver a despertar en el re- 
cuerdo. Por otro lado, tenemos un 
horizonte abierto del futuro lejano 
infinito, al cual se dirigen nuestros 
actos futuristas-sospechas, esperanzas, 
previsiones, resolucion y fijacion de 
metas"" . 

^De que nos habla Husserl? De la 
estructura de la temporalidad como 
estructura fundamental de la con- 
ciencia. 

El yo esta constituido por la unidad 
de su pasado, de su presente y de su 
futuro. No somos lo que somos, sino 
tambien lo que hemos sido y lo que 
seremos- El yo se define desde sus hori- 
zontes temporales. Somos la expresion 

p. 149. 



dialectica cle las tensiones entre nues- 
tro antes y nuestro todavia no, entre 
nuestras retenciones y nuestras proten- 
siones. Si miramos a nuestro pasado, 
el interes deberia recaer en los germe- 
nes de futuro, en lo que entonces eran 
protensiones y hoy son realidades, se- 
dimentaciones, situaciones. Si mira- 
mos hacia nuestro futuro, hacia nues- 
tras protensiones, hay que vivirlas co- 
mo actuales, pues £hhorizonte del fu- 
turo no es solo algo que todavia no es 
pero que sera, sino que es nuestro yo 
actual en la forma del todavia no, es 
decir, nuestro yo en la medida que se 
proyecta a partir de lo que ha sido 
y es. 

Volvamos a Colombia o, si se quie- 
re, a Latinoamerica, para rechazar la 
fetichizacion de nuestra historia y 
nuestra vision del pensamiento euro- 
peo. 

Tenemos nuestro mundo circundan- 
te, no en el sentido zoologico de Uex- 
kiill, sino en el sentido de Danilo Cruz 
Velez: el mundo historico-cultural co- 
mo morada del hombre. Cuando Hus- 
serl habla de este mundo, lo interpreta 
como "la unidad de un vivir, obrar, 
crear espirituales: con todos los fines, 
intereses, preocupaciones y esfuerzos; 
con los objetivos, las instituciones, las 
organizaciones" 28 . Asumir este mun- 
do y su historia es poner de presente 
"la teleologia inmanente a ella que 
se da a conocer desde el punto de vista 
de la humanidad universal*'. 

^Como vio Husserl su mundo cir- 
cundante europeo? Lo vio primero 
desde la humanidad universal que abra- 
za no solo lo europeo sino tambien a 
todos y cada uno de los pueblos. Una 
humanidad universal que se )e hacia 
presente como 
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una vida unica de individuosy de pue- 
blos, unida por relaciones solamente 
espirituales (culturales), con una pie- 
tora de tipos humanos y culturales, 
pero que van confluyendo unos en 
otros. Es como un mar, en el cual los 
hombres y los pueblos son las olas que 
se configuran, se transforman y luego 
desaparecen fugazmente, las unas en- 
crespandose mas rica, mas complicada- 
mente, las otras de un modo mas pri- 
rnitivo" 29 . 

Dentro de esta vision de la humani- 
dad universal, Husserl vio como algo 
nuevo aparecia; una humanidad, la oc- 
cidental, que "en adelante solo quiere 
vivir y puede vivir en la libre forma- 
tion de su existencia y de su vida his- 
torica a partir de ideas de la razon, ha- 
cia tareas infinitas". 

Centrando su atencion sobre esta 
nueva humanidad, sobre esta nueva 
universalidad concreta, Husserl pudo 
distinguir una multiplicidad de pue- 
blos en la unidad de una unica teleo- 
logia: "Nuevas, singulares uniones y 
diferencias con un peculiar parentesco 
interior en el espiritu que los penetra 
a todos, que trasciende las diferencias 
nacionales"; parentesco cultural que 
hace que todos los paises europeos, a 
pesar de sus profundas diferencias, se 
reconozcan "procedentes de un hogar 
comun", frente al cual los otros hoga- 
res, asiaticos, africanos o llamense co- 
mo se llamen, aparecen como "hoga- 
res extranos". Para quienes conocen 
el aleman les es facil comprender todo 
lo que podia significar para Husserl 
sentirse zu Hause. 

Para afirmarse como aleman, el no 
tuvo necesidad de renunciar al ser eu- 
ropeo, ni para sentirse europeo renun- 
ciar a la "humanidad universal". Fue 
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consciente de que, como aleman, po- 
dia enriquecer a Europa; y de que, 
como europeo podia enriquecer a la 
humanidad universal. 

Nosotros, como latinoamericanos, 
para hacer realidad, como diria Hus- 
serl, "nuestra voluntad inquebrantable 
de la autoconservacion espiritual", es 
decir, cultural, no necesitamos renun- 
ciar a nuestra insercion en el mundo 
de la humanidad occidental y, a traves 
de ella, de la humanidad universal. An- 
tes que latinos somos occidentals y 
antes que occidentals somos hombres. 
Esto significa que para ser sujetos de 
una nueva historia, tenemos que asu- 
mir la historia que no solo es nuestra 
historia inmediata, con sus retenciones 
y protensiones, sino la historia de la 
humanidad universal y de la humani- 
dad occidental con sus antes y sus to- 
davia no, con su pasado y con su futu- 
ro, con sus recuerdos y sus esperanzas, 
con sus facticidades y sus posibili- 
dades. 

Nuestra historia, en lugar de ser un 
muro de lamentaciones, deberia ser la 
fuente de presentimientos, presenti- 
mientos que nos proporcionen la guia 
intencional para percibir en esa histo- 
ria horizontes significativos de posibi- 
lidades en cuya persecucion, como di- 
ria Husserl, lo presentido se converti- 
ra en certeza comprobada, porque "el 
presentimiento es el conductor afecti- 
vo para todos los descubrimientos" 30 . 

Los descubrimientos que hagamos 
en nuestra historia, en lugar de hacer- 



nos extranos, enriqueceran el sentido 
de la humanidad universal. Nuestra 
desgracia no esta endependerde otros, 
sino en que no aportemos nada para 
que otros tengan la vivencia de depen- 
der de nosotros, porque propio del 
hombre autentico, es dar para hacerse 
digno del recibir. En este sentido cite- 
mos un texto de Husserl para concluir: 

Ahora ya no es una yuxtaposicion de 
distinas naciones que solo influyen las 
unas sobre las otras por las luchas que 
suscitan el comercio y el poder, sino 
que un nuevo espiritu de libre cntica 
y de normas encauzadas hacia tareas 
infinitas, provenientes de la filosofia 
y sus ciencias especiales, gobierna la 
humanidad, creando ideales nuevos e 
infinitos. Los hay para los hombres in- 
dividuates dentro de sus naciones, y 
tambien para las mismas naciones. Al 
fin existen tambien ideales infinitos 
para la sfntesis cada vez mas vasta de 
las naciones en que cada una de ellas, 
por tender precisamente en el espiri- 
tu de la infinitud a su propia tarea 
ideal, brinda lo mejor de si a las nacio- 
nes con ella unidas. En este dar y reci- 
bir se eleva la totalidad supranacional 
con toda su jerarquia de estructuras 
sociales, dominada por el espiritu de 
una tarea superabundante, articulada 
en infinidad multiple, y permanecien- 
do, sin embargo, unica. En esta socie- 
dad total, dirigida por el ideal, la pro- 
pia filosofia conserva su funcion con- 
ductor y su peculiar tarea infinita; 
la funcion de reflexion teorica libre y 
universal, que abarca tambien todos 
los ideales y el ideal total: por tanto, 



el sistema de todas las normas 
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30 Ibidem. 



31 Ibidem, p. 336. 
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1 . Vida, obras, bibliografla 

:re naci6 en Paris en 1905* Pertenece,por consiguiente , a la 
jraci6n que vivi6 su infancia durante la primera guerra mun- 
. y que inici6 su actividad entre las dos conf lagraciones . 
*ano de padre desde los dos anos, fue formado por sus abuelos 
i madre hasta 1916, cuando esta contrae de nuevo matrimonio. 
ju autobiograf ia Las Palabras , Sartre narra y analiza lo que 
> signific6 para £1: su sentimiento de orfandad, el haberse 
;ido un 'bnstardo 1 ; su desconocimiento del sentimiento de 'pro] 
lad' , su opci6n por el ateismo e, inclusive, su obseci6n por e! 
i "\e 'la mala f e ' , tienen su raiz en este ambiente familiar; 
londe reinaba la indifrencia religiosa, en donde el abuelo 
i padrasto ' actuaron' como verdaderos padres y/ en donde el atoi 
profesor y comediante/ le hizo ' jugar 1 determinados sentimienl 
estudios secundar^os los hizo en el Liceo de La Rochela.Pos- 
.ormente h-i-z^T~s ua ,= e : 5^s=&-&£ en la Normal Superior. Despues" 
;raduarae de agregado, ensenfe filosofla en diversos Liceos 
;a 194*. Durante un ano (1933-1954) estudia en Alemanfca oue— 3re 
fhfcj-^ conoce^ de cerca el pensamiento de Husserl y de Heideggei 
946 funda Les Temps modernes , medio publicitario que le permil 
?te a los acontecimientos del momento, asumir sxfex±zan compro- 
>s politicos cada dia mas def inidos . 

artre fuesn escritoF de una fecundidad asombrosa. Entre sus 
•itos de caracter filos6fico se deben destacar los siguientes; 



ritor, tiloaoio: que cuenta mas para su comprension, i la 
grafia, la obra literaria, los escritos filos6ficos ? Si 

acercamos al hombre, estaremos tentaflos a buscar un apo- 
en el paicoan&lisis ; si noa interesa el maestro de la pluma, 
aremos antOjjados a recurrir al estructuralismo; si, finalmentt 
remoa juzgar al fil6sofo, ea poaible que lleguemoa a la con- 
ai6n de que no eatamoa ante un clasico del filoaofar sino 
e un pensador, en el sentido mas amplio del termino. De he- 
, Sartre ha sido analizado desde eatos trea puntos de vista, 

reaultadoa, por cierto, bien diferentea. 

or nueatra parte quiaieramoa ver en Sartre antea que al fi- 
ofo al eacritor, antes que al eacritor al hombre para re- 
aar de eate hombre al fil6sofo. Pensamos en una existencia 
ana concreta que vivi6 una determinada experiencia dentro 
una determinada situaci6n. La existencia humana se determina 
por vida, en buena parte:, en el periodo de la infancia. Asi 
lo informan ciertas teorias que se consideran cientificas. 
si caso de Sartre conocemos esta infancia a trav£s de esa 
scie de autopsicoanalisis de Las Palabras. Se nos narra alii 
listoria de los primeros anos de una existencia escrita en 
sncia de su protagonista* Cuando el protagosnista intenta 
nir aquella existencia, t ma conciencia de lo que significa 
isformar en vocacifin y proyecto lo que en un principio s6lo er 
bino. 

Lemento de la situaci6n del nino Sartre fue el ambiente de 
Lioteca que le rode6. El pudo asumir esta situaci6n situan- 
3 en ella como escritor. El proyecto fundamental que se di6 
L misma aquella existencia situada fue^ entoncea la de llegar 
iv un maeatro de la pluma, de una plum t entregada a deacribir 
peripecias de la exiatencia humana. Con el correr de loa anos 
seriedad trascendental que caracteriza a la edad juvenil, 
iujo a Sartre a formular un eaquema categorial y metodol6- 



i explicitaci6n se confunden con la misma experiencia, 

/iertamente la experiencia personal de Sartre se revela como 
i de aquel que situado, lucha por situarse dentro de la situa- 
L6n con el fin de superar a e'sta. Dicha experiencia, sin embar- 
), no es tan personal, tan ajena al comun de los mortales. 
irtre vivi6 en su experiencia la intersubjetividad y el pro- 
icto fundamental que/define; autoaf irmaci6n frente al ser 
:abado, voluntad de llegar a ser; compromiso con las empresas 
mcretas en nombre de un absoluto, el absoluto del proyecto 
indamental de determinar la existencia a partir del futuro, 
sn funci6n de una com&n exigencia de sentido y de considerar 
. pasado s6lo como el conjunto de condiciones sobre las cua- 
is debemos tomar apoyo para inventarnos a nosotros mismos" • 

En Sartre esta referencia al absoluto de nuestro proyecto 

indamental resuena como la ' apuesta' de Pascal: ^existe o no 

iiste Dios ? Pascal apost6 a su existencia, pues en caso de 

:istir lo ganaba todo y en caso de no existir nada perdla. 

irtre,por su parte, apost6 a favor de/aBsoluto^dfcl absolu- 

i del hombre-; a la posibilidad de la autodeterminaci6n a par- 

r del futuro: o la vida no es nada o lo es todo! La apuesta, 

gun el, consite concretamente en decidirnos a perder la vi- 

l antes que someterla al absurdo, Esta apuesta, sin embargo, 

ilo puede justificarse mediante una referenda absoluta co- 

i punto de apoyo para darle sentido a cada una de las empre- 

ls cotidianas. Lo incondicional de nuestras tomas de posici6n 

dica, segun Sartre, en experimentarnos responsables de nues- 

■a superaci6n en funci6n de aquel futuro hombre que debemos 

.ventar: "lo que importa es la liberaci6n del hombre", y, 

; funci6n de esta liberaci6n, "siemore habrfi. algo que hacer" . 

ae esta manera, 

El pensamiento sartriano ^>K2Kxa pone* en juego>/una dialectica 
tre el optimismo de la libertad y el pesimismo de nuestra 
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as empresas. De esta manera su pensamiento se revela como iana 
Ilea de la praxis hist6rica que en su dinanismo se orienta, 
5 a un injterte universal ya realizado, sino a la universalis 
aci6n del ser humano. 

Esta €tica, sin embargo, no es una etica que ofrezca flor- 
as de comportamiento, sino orientaciones para explicitar la 
3ituaci6n f dentro de la cual el hombre, corno libertad, debe 
stuar. De aqui que su contenido sea la misma praxis y ol ac n- 
iclo— y el sentido que se le de" a £sta. 

La intencionalidad e'tica de Sartre se comprueba con el he- 
10 de que la primera obra que $1 anunci6 inicialmente,pero 
je nunca public6, fue un tratado de moral. S6lo en 1975 se 
Leron a conocer algunos fragmentos de dicha obra. Es posible 
xe su no publicaci6n se debi6 a la necesidad que tenia Sartre 
^ esclarecer previamente la correlaci6n ' libertad-situaci6n l 
nplicada en su visi6n del hombre. El problema de la praxis 
Slo podia ser enfrentado despu6s de dicho esc" 1 arecimiento . 

Libertad , situaci6n y praxis constituyen, de acuerdo con 
) anterior, las categorias f undamentales que expresan el 
^oblema sartriano. Ellas estan presentes en todas sus obras, 
inque no siempre con el mismo peso. En efecto, hasta 31 Se r 
la Nada (1945) el interes de Sartre recae primordialmente 
3bre el tema del hombre como l ibertad . A partir de entonces 
ista la Critica de la Raz6n Diabetica (1960), su interns 
' orienta hacia el tema de la situaci6n . En los tiltimos 
ios, como sintesis de las etapas anteriores, el tema de la 
'axis ocupa el primer lugar. 

La reflexi6n sobre el hombre oomo libertad se desarrolla en 
>s momentos. El primero es de orden psicol6gico y estuvo 
'ientado a liberar al hombre de todo ' yo" y de toda subje- 

vid«d de caracter substancialista. El seeundo momento es 



ad en situacion, son aspectos del ser del hombre que Sartre 
o descuida. El tema central, sin embargo, es la libertad co- 

esencia del hombre. 

La refle*i6n directa sobre la situaci6n le permite a Sartre 
ealizar analisis concretos del hombre en cuanto comprometido 
entro de una detrminada sfituaci6n. El mundo aparece como so- 
orte de la libertad, no el mundo como suma de cosas, sino el 
undo como suma de ! situaciones concretas 1 , es decir,el mundo 
omo transformado hist6ricamente • Sartre no se ocupa ni se 
reocupa por el 'por que 1 de la existencia ni por la pregunta 
Dr el 'qu^ es el hombre 1 . La pregunta que podriamos identifi- 
ar a trav£s de sus analisis se podria enunciar de la siguien- 
2 forma: i cuales fueron las situaciones concretas que hicie- 
Dn que el hombre sea como de hecho es kotualmente ? 

Finalmente, la praxis es abordada desde una critica de la 
az6n dialSctica, critica elaborada a partir de una determinads 
Dncepci6n del marxismo que pretende recuperar la praxis in- 
Lvidual como el punto de partida real del pensamitfnto de Marx, 
\ contra del 'marxismo dogm&tico'j que "ha resorbido al hombre 

1 la idea", Sartre jhiensa en un 'marxismo existencialista 1 

le busca al hombre "dondequiera que se encuentre, en su tra- 
ijo, en su casa, en la calle". Esto le permite entregarse a 
i analisis de las condiciones reales de toda empresa humana, 
l terminos de una etica de la historia para ofrecer al hombre 
)ncreto, como agente de la historia, elementos para controlar 
i praxis en funci6n de una superaci6n efectiva de la contin- 
mcia humana revelada en su ontologia. 



o oomo aDoraar al hombre como libertad situada ? Sartre 
busca apoyo en Husserl y Heidegger. 

En las p&ginas escritas con motivo de la muerte de Merleau* 
Ponty menciona Sartre las dos grandes ! revelaciones ! que le 
insinuaron el camino apropiado para la explicitaci6n del 
•hombre en situaci6n l : la fenoraenologia de H n sserl y la 
analitica existencial de Heidegger. 

Raymond Aron fue quien le inform6 sobre la existenc&a en 
Alemania de fil6sofos que podlaVpasar la noche describiendo 
f enomenol6gicamente la esencia de un farol...Tuve entonces, 
dice Sartre, la oscura remembranza de un pensamiento que qui- 
za jam&s habia tenido: la verdad se arras tra por las calles, 
en las fabricas, y exceptuando a los de la G-recia antigua, 
los fil6sofos son unos eunucos que nunca le abren la puerta. 
Un afio mas tarde, leia a Husserl en Berlin: todo habia 
cambiado para siempre". 

iQue 1 le ofreci6 la fenomenologia a Sartre ? "Esta discipli- 
na nos lo di6 todo", escribe S ^ artro sin salvedades. ^Todo? 
Sartre se refiere expresamente a dos contribuciones que dicer 
relacifin directa con el sentido ultimo de su pensamiento. 
Por una parte la ' intencionalidad ,, gracias a la cual le fue 
dado vaciar "la conciencia de sus escorias, de sus estados.., 
de describir la nada (la conciencia) acosaindesantemente por 
el ser, escapando siempre...". Eor otra, "la herramienta indi 
pensable: descubrimos que nos encontr&bamos situados " . 

La lectura de Ser y Tempo constituy6 "mi segunda revelaci6r 
ella lo condujo a la" comprensi6n de la existencis". 

Sartre reconoce su deuda frente al Husserl de las Ideas 
con su ontologia de la conciencia pura y al Heidegger de 
Ser y Tempo con su anlitica existencial de la realidad humana. 
En Bosque.jo de una teoria delas emociones nuestro fil6sofo 



jnto ae vista, en caaa actitua. numana -por ejempio, en la e- 
5ci6n, ya que es nuestro temax Heidegger piensa que encontra- 
)s el todo de la realidad humana, puesto que la emoci6n es la 
salidad huaffran que elige y se ' dirige emocionada* hacia el mun 
>. Husserl, por su lado, piensa que una descripci6n fenomeno- 
)gica de la emoci6n pondra a luz las estrcuturas esenciales 
i la conciencia, puesto que una emoci6n es una conciencia. Y\ 

jclprocstfiente , un problema se plantea, problema que el psic6- 
)go no puede sospechar: £cabe concebirse una conciencia que no 
mlleve la emoci6n entre sus posibilidades, o bien, puede en..- 
.la verse una estructura indispensable de la conciencia ? Asi 
. fenomen6logo interrogara sobre la conciencia o sobre el 
>mbre , y preguntara no s6lo lo que 5ste sea sino si puede a- 
»ehender un ser entre cuyos caracteres haya uno que sea preci- 
imente la capacidad de emocionarse • E, inversamente, interro- 
ira la conciencia, la realidad humana, respecto a la emoci6n: 
:6mo debe ser la conciencia para que la emoci6n sea posible 
incluso, para que sea necesaria;" (pp. 77-78). 

El texto citado se'intetiza lo que Sartre consider6 de esencia 
i uno y otro fil6sofo y la diferencia entre eetos dos. Su pen 
imiento ya se habia enrutado def initivamente como para reci- 
.r la influencia posterior del Husserl del mundo de la vida 
!risis ) o del Heidegger de Holzwege . 

Interesado en una ontologla de la conciencia en situaci6n, 
rtre radicaliz6 las oposiciones entre Husserl y Heidegger con 

prop6sito de alcanzar una complementaci6n en la oposici6n. 
sde este punto de vista sigui6 un camino diferente al de Mer- 
au»P n nty quien se interes6 en armonizar a los dos fil6sofos 

pro de una slntesis. Se podria decir que Sartre toma de 
.sserl el m^todo de investigaci6n y de Heidegger la realidad 
mana como objeto de esta investigaci6n. Pero lo hace en forma 



e la apariencia en cuanto tal, qued6 atrapado por el Cogito. 
e aqufi que en Ideas s6lo se pueda encontrar una ontologia 
rtificial de la conciencia^ pura desligada del mundo, por 
onsiguiente de una exiis tcnci a que no existe. Heidegger, 
or su parte, al querer evitar el fenomenismo de Husserl 
ealiz6, en forma directa, el analisis de la existencia 
in pasar por el Cogito, privando asi a la realidad humana 
e su dimensi6n de conciencia o concedi£ndole una simple 
comprensi6n l . Al hacerlo, Heidegger s6lo logra formular 
na ontologia naturalista de la existencia preref lexiva. 
e acuerdo con esfla critica, Sartre asume de Husserl el me- 
odo para describir la realidad humana en cuanto conciencia, 
n cuanto centro de intenciones y poder de iniciativa, pero 
n la medida que lo es dentro de su misma situaci6n, pues 
e lo contrario, se alcanzarla una conciencia que al apren 
enderse a si misma en oposici6n al mundo seria lo que no 
s(cosa), De Heidegger nuestro fil6sofo asume la visi6n de 
a realidad humana situada en el mundo, pero no como concien- 
ia que se quiere aprehender en el mundo por fuera de toda 
eflexi6n, pues de lo contrario, a la conciencia s6lo le se- 
ta dado descubrir la imposibilidad de ser lo que ella es 
conciencia) . 

De conformidad con lo anterior , Sartre se esforzfi en rea- 
izar una complementaci6n en la oposici6n entre Husserl y 
eidegger; una ontologia que pensara la presencia de la con- 
iencia a si misma como inseparable de una aut^ntica presencia 
el mmpdo; una ontologia que respetara la correlaci6n de la 
Dnciencia y de la existencia, ae la intencionalidad y de 
us motivaciones, de la libertad que se afirma cuando la in- 
sncionalidad le confiere sentido a las motivaciones^pero que 
5 niega cuando las motivaciones se convierten en simples cau- 
as de la intencionalidad. 



heideggeriana la consideraci6n de la esencia de la existencia, 

La aplic'aci6n de este me'todd conduciri a Sartre a una anbi- 
gUa dualidad de esencias: el ser para si de la conciencia y e] 
ser en si de las cos as, dualidad cte terminos que simultanea- 
mente dejan al descubierto su insuf iciencia: el ser en si 
en su contiggencia se es suficiente a si mismo, pero no puede 
justificar su p resencia . su posibilidad de'aparecer a 1 la con- 
ciencia; el 1 ser para si 1 , a su vez, se es suficiente en cuanto 
conciencia para si te6rica, pero no puede justificar su pro- 
pia existencia. 



•tad se desarrolla en doamomentos : el primeroj de bk&bh psicol6- 
:o, orientado a liberar al hombre de todo 'yo 1 y de toda subje- 
^idad de caracter substancialisfca. El segundo de car&cter ont6- 
;ico. orientado a esclarecer el sentido del ser, tanto del ser 
la conciencia como del ser del mundo y a esclarecer la rela- 
>n entre uno y otro: "la primera empresa de una filosofia debe 
'...expulsar a las cosas de la conciencia y restablecer la ver- 
lera relaci6n de £sta con el mundo, a saber, la de que la con- 
mcia es conciencia posicional del mundo" (EN, 18). Veamos estc 
; momentos por separado. 

Los datos de una psicologia f enomenol6gica. 

Los escritos sartrianos anteriores a El ser y la nada est&n 
.icados a la empresa de arrojal? todos los objetos fuera de la 
iciencia y $ afirmar la falta de una interioridad en el hombre: 
i habremos de descubrirnos en algun retiro, sino en el camino, 
la ciudad, en medio de la multitud, entre las cosas, entre Ion 
ibres" , como esciibir& mas tarde en Situations I (1947). De est* 
•as nos interesan las siguientes: La trascendencia del Ego (19: 
que, jo de una teoria de las emociones (1939) y Lo imaginario 
•40). 

Sartre parte de la idea husserliana de la intencionalidad: 
conciencia es^ siempre y s6lo. conciencia de algo, es decir, elli 
existe mas que en el mundo, ella Solo es gracias al mundo. Si 
o es asl, es posible llegar a la esencia del hombre a partir 

an&lisis f enomenol6gico de conciencias o conductas concretas, 
a conducta humana es "conducta del hombre en el mundo". Por 
:siguiente, ella "puede entregarnos a la vez, al hombre, al mux 
y a la relaci6n que los une , a condici6n de que consideremos 
stas conductas como realidades objetivamente aprehendibles y 
como afecciones subjetivas que se descubrirlan s6lo ante la 
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Ficaci6n y la individuaci6n de la conciencia. Sartre, en La tra 
;endencia del Ego ^ sostiene la inutilidad de este recurso, pues 
Dara 6l, la unidad de la concienciaj mediante la cual se capta 
objeto, puede ser explicada a partir de la misma intencionalid 
'La conciencia, nos dice, es la que se unifica a si misma, y c 
jretamente por un juego de intencionalidades f transversales 1 q 
3on retenciones concretas y reales de conciencias pasadas" • Eo: 
)tros t£rminos, es la conciencia la que es principio de unidad 
)ara si, operandose esa unificaci6n en el objetivo que la defii 
ra sea que la intencionalidad se aplique a un objeto trascende; 
;e o a una vivencia pasada que por naturaleza la conciencia ca] 
;a como propia. 

En la conciencia no se encuentra, porconsiguiente,ningun su- 
jeto: ni el psicol6gico que } de acuerdo con la reducci6n ; es un 
>bjeto trascendente para la conciencia^ ni el trascendental,, qu< 
;6lo es una ficci6n operada a partir del sujeto ps£quico. La 
conciencia se define a partir de si misma y no a partir de una 
■ealidad o una substancia* ella es existencia pura; en si mismi 
10 es nada. De aqui que ella no ofrezca un ambito interior que 
meda ser circunscrito mediante la inspecci6n y que de^lugar a 
iue se le defina como una realidad distinta del mundo. A Oausa 
e esto, el conocimiento no puede ser concebido como un procesc 
e asimilaci6n de la exterioridad por una interioridads el mun< 
o entra en la conciencia. Por el contrario, la conciencia se ( 
ine por su presencia &*i *C mundo y por su huida de una falsa : 
erioridad consigo misma: "la conciencia no tiene un 'dentro 1 ; 
o es sino el fuera de simisma, y esa huida absoluta, esa nega- 
iva a ser substancia, es lo que la constituye como conciencia 1 

Pero, ^acaso la conciencia de objeto, como lo atestigua la re 
lexi6n, no es tambi£n conciencia de si ? Sartre responde de ar 
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s necesario que yo sepa que cuento los cigarrillos de mi piti 
a p ara tener conciencia de contar ; la reflexi6n sobre el acto 
ontar, nada me ensena sobre una nueva dimensi6n de la concien 
sino que explicita lo que la conciencia era ya implicitament 
1 acto de contar, a saber, conciencia de contar: s6lo en su a 
en su objetivo, la conciencia es conciencia de si misma. 

Que" significa, entonces, existir para una conciencia que en s 
a es nada ? Existir 1 para la conciencia no tiene el sentido 
iente del t£rmino, a saber, el pertenecer al orden de la real 
p&r oposici6n al orden de las posibilidades puras. La conci6 
no es una parte del mundo, sino intenci6n hacia el mundo . El 
stir 1 apunta aqul a la espontaneidad a partir de la cual se 
tituye el mundo como objeto de todas las intenciones y signi- 
ciones • 

n cuanto espontaneidad, la conciencia "se determina a la exis 
ia a cada instante, sin que pueda concebirse nada previamente 
la. AAsi cada instante de nuestra vida consciente nos revela 
creaci6n ex nihilo. No un ordenamiento nuevo, sino una existei 
nueva" (TE, 74). Esta espontaneidad equivale a libertad pura, < 
p, poder de autodeterminaci6n. La libertad, por consiguiente, 
s una cualidad de la conciencia sino que es la existencia an- 
Dr a toda determinaci6n. 

3ta libertad, sin embargo, no se ejerce fuera del mundo, puestc 
b1 mundo es aquello respecto a lo cual la conciencia es creads 
$lj no habria conciencia. La libertad es, por consiguiente, uni 
rtad esencialmente situada. Pero gracias a su libertad, la coi 
cia aporta al mundo posibilidades y sentidos que £ste no po- 
por si mismo: la opci6n libre de la conciencia sobre si misma 
al mismo tiempo, una opci6n sobre el mundo: "lo posible, en 
bo, no puede venir al mundo sino por un ser que es su propia 
Dilidad" (EN, 144). 



psiquicos-vpara que se manifiesten como dos maneras de existir, 
es decir, como dos posibilidades de elegirse y comprender^fc Is 
conciencia y, por lo tanto, como dos formas de elegir y compre 
der el mundo . 

La emoci6n, por ejemplo "no es un accidente, sino un modo de 
existencia de la conciencia, una de sus maneras de comprender 
su ser en el mundo. S6lo cuando se establezca esta significaci 
habra lugar para los anfclisis empifticos del psic6logo. Mediant 
la emocion, la conciencia trasnforma iritf lexiblemente un objet 
al no poderse adaptar a 61: el mundo real es sustituido por un 
nundo ficticio, magico en el que desaparecen esas dificultades 
a la manera como el zorro de la fibula, para el que las uvas s 
vuelven demasiado verdes cuando comprendi6 que no podria alcan 
zarlas. De esta manera la emoci6n es un juego, "pero un juego 
2l que nosotros creemos" . El desvanecimiento, por ejemplo, qu 
an hombre suire fRgntK ante una bestia feroz, es un ' re^ugio 1 
ana evasi6n ante una situaci6n real, evasi6n que no consiste s 
plemente en un desorden fisiol6gico, sino en una coducta que t 
le toda su signif icaci6n en una intenci6n 'negadora' de la con 
siencia: "ante la imposibilidad de evitar el peligro por las v 
lormales y los en^adenamientos deterministas, he negado ese pe 
^ro. He querido aniquilarlo. La urgencia del peligro ha servid 
ie motivo para una intenci6n aniquiladora determinante de una 
sonducta magica" . 

Dos son las conclusiones fundamentales a las cuales llega 
Sartre en su analisis de la emoci'on. En primer lugar, el mund 
r*eal aunque posea una cosistencia, puede tar negado: la concie 
sia puede asumir frente a 61 una distancia que le permite vivi 
*n un mundo elegido por ella misma; mundo ficticio, sin duda, 
?o que revela c6mo la conciencia es poder de negaci6n de la re 
Cn se£rundo lugar, las conductas de la conciencia son conscient 



era en tanto ella realiza su libertad". Los objetos imaginadoa 
unca tienen la consistencia de los objetos reales. La concien 
ia ce la silla en imagen, me ensena que la conciencia no es ur 
nterioridad, donde se guarden como simulacros , las imagenes de 
as cosas. Ella es un modo de ver a la misma silla que se me 
a en la percepci6n. Si la conciencia es intencional, imaginar 

es poseer en la conciencia unas imagenes, sino una manera de 
tisbar un objeto, a saber, bajo la modalidad de la ausencia, 
odo esencialmente diferente al de la percepci6n para el cual 

1 objeto se da segun la modalidad de la presencia. Imaginar 

v 
Pedro en Londes, no es for jar una realidad fantastica que sua 

ituya la presencia de Pedro, sino tener conciencia de la aus£e 

ia de Pedro: "en cuanto se me aperece en imagen este Pedro pre 

ente en Londees se me aperece como ausente" 

El acto deimaginar revela que la conciencia es al mismo tiemp 
oder negador del muudo y conciencia del mundo • Ella puede con- 
ebir otro mundo que es la negaci6n del mundo real, Al hacerlo, 
one de manifiesto su caracter libre: "para que una conciencia 
ueda imaginar, exxh es necesario que ella escape del mundo por 
u misma naturaleza, es necesario que ella pueda tomar una dis- 
ancia en relaci6n con el mundo. En una palabra, es necesario 
ue ftlla sea libre" • Pero nos encontramos ante una libertad si- 
uada: yo s6lo puedo imaginar a partir de la "motivaci6n concre 
a y precisa' de una situaci6n que excluye el objeto mentado de 
odo lo que realmente me es accesible: porque Pedro no puede es 
ar actualmente presente, yo me lo puedo dar como ausente. "Una 
magen, dira Sartre, no el mundo-negado , pura y simplemente, el 
iempre es el mundo negado desde un determinado punto de vista " 

Al t£rmino de los analisis de su psicologia f enomenol6gica, 
artre cree haber expulsado de la conciencia todo yo, toda inte 
ioridad, todo objeto. La conciencia no es nada y como nada es 
ibertad- Desde un Dunto de vista neeativo. el noder de la con- 



>ara valorarla y darle un sentido. Todo lo anterior significa 
jue ser libre y ser en situaci6n son la misma cosa: "la situa- 
;i6n de un ser, es su existencia superada y hecha significante 
>or su libertad; correlativamente, la libertad de un ser no pui 
le , por consiguiente, esssssx consistir en escapar a toda situ; 
;i6n, sino en la superaci6n de su existencia bruta hacia una 
ii tuaci6n" . 



5.2 De la psicologia a la ontologia . 

El ser y la nada. Ensayo de o ntologla f enomenol6gica > siste- 

latiza , enriquece y esclarece los datos y temas alcanzados a 

;rav£s tie la psicologia f enomenol6gica. La psicologia de la tr 

iici6n clasica quiso explicar la realidad humana como una "co- 

:ecci6n de datos" observables, como un conjunto de cualidades 

lereditarias o como una substancia sujeto de unos accidentes 
.lamados hechos pslquicos. Sartre con su psicologia fenomeno- 
.6gica busc6 una comprensi6n eide'tica de la realidad humana^ a 
>artir del an&lisis de conductas sKixii particiulares en cuan- 
io fen6menos signif icantes de la realidad humana en su totali- 
lad. 

El aporte fundamental de El ser y la nada fue poner de mani- 
festo, tras un analisis ontol6gico/ del ser de la conciencia, 
[ue a este ser le correponde un ' deber ser 1 : a la conciencia 
jomo existencia libre le corresponde formularse un proyecto qui 
.e permite trascender lo real, sin ! anonadarlo* , hacia un sen- 
/ido y trascender el acto puro de negacion,que la caracteriza, 
lacia el valor y la consistencia de este acto. 

T n da conciencia es conciencia de algo: "esto significa que 



Logia de una conciencia que, al quererse aprehender como opues 

al mundo J debe hacerse lo que ella no es y que, en la medida 
5 se aprehende sobre el mundo, mas aca de toda reflexi6n, des- 
ire la imposibilidad de ser lo que ella es. 

ja necesidad de esta ontologia se impone, si tenemos en cuents 
5 el mundo, como correlato de la conciencia^ lo es en tal forma, 
; la conciencia facilmente se olvida de si misma en beneficic 
un mundo objetivado y convierte sus valorizacioned en simples 
istataciones y ; su presencia, en un simple mirar los objetos con 
;erminados en si mismos y poseedores por si mismos de^sentido 
i, en verdad, s6iho let puede ser otorgadof por la conciencia. 

H ser en si „ La conciencia es conciencia de algo que le^ es 
iscendente. Por consiguiente, no tiene sentido la pregunta so- 
i c6mo el ser del objeto se distingue del ser de la concien- 
i: "ser conciencia de algo es estar ante ? presencia convre- 
y llena que nojes la conciencia" (EN, 27) . 

lin embargo, el ser no se entrega enteramente en cada una de 
\ manif estaciones : £l se anuncia en el fen6meno en forma trans 
lomenal como un mSs allaa del fen6meno. De aqui que todo fen6- 
10, que por definici6n es un * ser para la conciencia', sea al 
jmo tiempo un 'ser en si'. El es para la conciencia s6lo en 
into no es conciencia, en cuanto es aquello que la conciencia 
es, Por £K2lkl£b consiguiente, cuando se habla del 'ser en si'^ 
quiere af irmar que el sser que se da a la conciencia como fen6 
10, se da como poseyendo en si mismo su sentido de ser y su 
idamento. ^El ser se crea, etonces, a si mismo? So lo podemos 
:ir, pues esto implicaria la utilizaci6n de categorias que s6l 
aplican al hombre, a saber, las categorias de 'actividad 1 y 
tividad' . Del ser s6lo se puede decir que es en si, es decir, 
s es identico a si mismo y lleno de si como el ser de Parmeni- 
;: £l es simplemente, sin necesidad de ninguna otra raz6n: 



la con otro ser, el 'en si', esti eternamente de mas" (EN, 34). 

Para Sartre, la conciencia no puede explicar este ser 'en si' 
^uiendo a Heidegger, 3& considera que la conciencia comprende 

forma inmediata su situaci6n sin necsidad de una explicaci6n: 
L fen6meno de ser, cono todo fen6meno primero, se le devela in 
liatamente a la conciencia" (EN, 30) a traves de medios "de ace 

inmediato (como) el fastidio, la n&usea, etc." (EN, 14). Recor 
nos a Roquetin en La N&usea cuando descubre el s entido concur 

de la palabra' existencia' : de un s6lo golpe la existencia se 
^e presente, no la existencia de un determinado objeto que yo 
sdo nombrar, utilizar o definir, sino la existencia de algo ab 
:o, la existencia del ser: "lo esencial es la contingencia. . . 
Lstir es estar ah ljsimplmente; los existentes aparecen, se deja: 
:ontrar t pero nunca es posible deducirlos . . .Todo lo que existe 
le sin raz6n, se prolonga por debilidad y muere por casualidad 1 

il ser para si . El' ser en si, de acuerdo con lo anterior, no 
margen a ninguna pregunta. Si alguna pregunta ha surgido, es 
'que una alteridad,que es un^-a^r, se ha introducido en el cora- 
l del ser. Se trata de la conciencia. Si la conciencia es algo 
itinto del objeto del que ella es concienciq, ella no es nada 
i que conciencia de ese objeto, hasta el punto de que la no e- 
Jtencia del objeto significaria la no existencia de la conciem- 
i. Algo m&s: si la conciencia es conciencia de algo, -de este 
>el, por ejemploT, este algo es arrancado de la masa del ser 
jonstituido como no siendo nada m&s que lo que es. 

)e lo anterior se sigue que ese algo es un no ser con respecto 
mundo y el mundo un no ser con respecto a ese algo. De esta 

lera la conciencia es triplemente fuente de no ser: con respec- 
a si misma, en cuanto ella no es nada del objeto y en cuanto 

.a no es nada sin el objeto; con respecto al objeto, en cuanto 



ada, tendremos que buscar una explicaci6m por el lado de una d 
ensi6n del ser que sea portadora de su propia negaci6n, ya que 
l'ser en si 1 no da lugar a ninguna di£erenciaci6n e§r ser idgm 
ico a si mismo. Este ser, que s6lo es gracias a 'ser lo que 

es', es la conciencia libre y espontanea. En cuanto tal, 
artre la denomina 'el ser para si 1 , Porque es libre y, por con 
iguiente, porque propende'a ser', ella no s6lo 'es lo que no 
s' con respecto al 'ser en si*, sino tambien con respecto a si 
isma. 

La unidad del en si y del para si . ^C6mo podriamos pensar 
nita-tiamente estas dos regiones del ser ?"Si el 'enjsi' y el' pa 
a si* son dos modalidades del ser, £no habra un hiato en el s e 
ismo de la idea del ser, y no estaria esclndida su comprensi6n 
n dos partes incornunicables ?" (EN, 715)- La posibilidad de\un p 
ar unitario s6lo se puede dar desde un punto de vista del 'para 
£', puesto que, como ya lo nemos dicho, el 'en si' no es sus- 
sptible de ningun punto de vista. A la mirada del fenonen6logo 

1 'en si' y el 'para si' aparecen, de hecho, como correlativos 
d tenets intuici6n de un 'para si' separado y que por lo misrr 
5a una pmra nada, ni de un'ser en si 1 puro. Quien se exprese en 
sos terminos ; se estara expresando en terminos abstractos. 

Cuando la conciencia establece 'el en si', lo hace como ant 
ior al 'para si' y anterior a las preguntas que ae ella s« pue 
at plantear, preguntas que, por cierto, al no afectar al 'en s 
o dan margen a la busqueda de un origen del ser: "el ser es si 
az6n, sin causa, sin necesidad" y " todos los ' poraue f . . .son 
DsteAiores al ser y lo suponen" (EN, 713). 

La conciencia puede, sin embargd, interrogarse sobre el ori 
sn de su propio ser: "el ser por cuyo medio sobreviene el por 
u€ en el sr tiene derecho a plantear su propio por que, pues- 
d que el mismo es una pregunta, un por qu£" (EN, 714) - Se debe 



elecciones libres, conquista uha esencia, esencia cue xszm oa 
s elecciones libres en cuanto rebasadas por la conciencia: la 
ncia dp la conciencia es su existencia petrificada. Se debe 
tar, sin embargo, que la conciencia, al no obedecer a ningun 
dicionamiento externo,ella puede rehacer continuamente su e- 
eia. En este sentido, " la existencia (siempre) precede a la 
ncia" . 

ja conciencia, en cuanto pregunta, es llevada a inquietarse so- 
Dre la posibilidad de un'ser total 1 , es decir, de una slntesis 
:aria del 'en si 1 y del ! para si* • ^Es concebible esta slntesi 
puesto que se trata de terminos que se excluyen: el 'ser en s 
Duede convertirse en conciencia ni la conciencia en un 'ser er 
, pues dejarian de ser lo que son. En la medida que el hombre 
)te este proyecto imposible, 61 es "una pasi6n infttil", un es- 
'zo fallido de antemano. 

i libertad . "Que debe ser el hombre en su ser para que, a tra- 
de 61, la nada llegue a ser?" (EN,6C) • El interrogante sobre 
esencia del hombre parece contradecir la afirmaci6n de que la 
:iencia es s6lo existencia. La contradicci6n es aparente si te 
>s en cuenta lo que selde^entender por esencia. 

t debe tener en cuenta que la libertad no es una propiedad cua 

;ra de mi ser; ella es "la textura de mi ser"(EN,5H). "lo que 

a* 

lamos libertad no . . .distinguirae- del ser de la 'realidad huma 

lombre no es orimero , para ser libre luego , sino que no existe 
irencia entre el ser del hombre y su 'ser libreS" (EN, 61). 

l libertad es el poder de la conciencia de negar el ser y de 
trse a si misma y, al hacerlo, de afirmarse a^i misma, de de- 
linarse, de elegirse, de recrearse perpetuamente . Del hombre 1 
solo puede captrase lo que ha sido, no lo que es y lo que ser 
libertad es el ser humano que deja fuera de juego a su pasado 
ecretar su propia nada" (EN, 65) • En este "poner fuera de juego 



iiuertaci; - j.a liDertaa numana preceae a la esencia aei nomDre 
.a hace posible; la esencia del ser humano se halla en suspense 
su libertad" (EN,61). De aqui precisamente la angustia, ese s< 
liento que acompana al "hombre actuando sobre la situaci6n, el: 
mdose y eligiendo libremente su mundo, sin leyes ni criterios 
:olutos que puedan constrenirlo en un sentido o en otro y que, 
■ otra parte, le puoeteaa asegurafl el £xito de su proyecto. La u- 
;a ley que lo fcige es su libertad: "estoy condenado a ser libn 
o significa que no se pueden encontrar mas limites para mi li- 
•tad que esta misma, o, si se prefiere, que no estamos en libei 
. de de jar de ser libres" (EN, 515) • 

La angustia se revela asi, como[La aprehensi6n del car&cter in< 
table de la libertad que debe decidir por si s6la el deber s< 

hombre: "Emerjo solo y en la angustia f rente al proyecto un: 
y primero que constituye mi ser,todas las barreras, todos los 
andales se vienen abajo, anonadados por la conciencia de mi 1: 
tad: no tengo ni puedo tener recurso a ningfin valor contra el 
ho de que soy quien mantiene en su ser a los valores; nada pu< 
asegurarme f rente a mi mismo, separado del mundo y de mi esen- 

por esa nada que soy , tengo que realizar el sentido del mundt 
e mi existencia; decido yo,solo, injustif icable y sin excusa" 

77) • 



uaci6n* dentro de la cual el hombre como libertad debe invents 
u propia esencia, su propio ser. El analisis es realizado en t 
inos abstractos, es decir, en cuanto estructura de todo hombre 
uanto hombre. El significado de esta estructura es tal, que Sa 
re no duda en afirmar que "mucho mas de lo que parece 'hacerse 
1 hombre parece 'estar hecho 1 por el clima y el suelo, la raza 
a clase, la lengua, la historia de la colectividad de la cual 
orma parte, la herencia, las circunstancias, los grandes y pe 
os acontecimientos de la vida" (EN, 561). Ppra Sattce, sin ema 
o, aunque todo lo aanterior signifique un limite a la libertad 
o se trata de llmites absolutos, pues ellos s6lo pueden ser ex 
entados como limites en la medida en que yo los retomo y les d 
n sentido a la luz de los fines que y+ libremente eliga. 

En ef ecto, ' condenado a ser libre 1 , necesariamente tengo que a 
uar. Pero "actuar es modificar la ffcgura del mundo, es dispone 
ds medios a un fin" (EN, 508), es decir, transformar la situac 

partir del proyecto de ser. Por consiguiente, "la acci6n es, 
rincipio intencional" ; ella brota de una libertad que se enfre 

una situaci6n objetiva dentro de la cual quiere 5Bituarse . Nun 
a. situaci6n sera causa de mi acto. Ella tan s6lo puede motivan 
L mismo tiempo que soy movido por el proyecto que me doy a mi i 
d. De estajmanera "el acto es la expresi6n de la libertad", peri 
la libertad que s6lo es libertad cuando se sabe comprometida 
ia situaci6n dentro de la cual debe actur^r para hacerse realii 

Sartre analiza los elementos de la , situaci6n f en la tercera 
irte de El ser y la nada . Entre ellos se deben destacar algum 

En primer lugar la inserci6n, por el nacimiento, en un espac: 

en un tiempo determinado: "nacer es, entre otras caracteristi' 

pmar su lugar o mejor dicho. . . recibirlo" (EN, 571); es descubri: 

i una situaci6n flsica e hist6rica. Esta situaci6n puede, sin < 

irgo, recibir un sentido, positivo o negativo, a partir del proy* 
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1 hombre tiene que contar, igualmente, con 3U pasado* El cons- 
nye una caracterlstic a fundamental dejia facticidad humana: "bi 
do no existir; pero si existo, no puedo carecer de un pasado' 1 
>578), de un pasado convertido en un 'en-sfi 1 cara al futuro. 
i bien es cierto que 51 no puede determinar nuestras acciones, 
r lo menos no podemos tomar decisi6n nueva sino a partir de 
(EN, 577). 

iemas de contar con su pasado, el hombre tiene que contar con 
soexistencia, pues, en su experiencia, el hombre se descubre 
tro de un mundo "que se le da como algo ya mirado , surcado, 
Lorado, labrado en todos los sentidos" (EN, 603) * un "mundo que 
ss signif icante y que me refleja signif icaciones qjte yo no he 
3to" (EN, 592) . La libertad, por consiguiente, no se puede rea- 
ar al margen de nuestro ser social: "el pa"^a-sl no podria ser 
3ona, es decir, elegir los fines que es, sin ser hombre, miem- 
de una colectividad nacional, de una clase, de una familia, 
." (EN,606), de una cultura, de una e"poca. A pesar de esto, 
lombre le es dado el poder rebasar esta situaci6n. ^Acaso no 
lemos experipmentado cuando hemos comprobado c6mo se dan de 
10 elecciones diferentes en situaciones similares ? ^Acaso 
ios es llcito predecir la elecci6n del dia de mafiana ? 

£r HI ser eft el mundo con otros, lleva a Sa tre a analizar el 
^uaje como un elemento mis de la condici6n humana:"el lenguaje 
*s un fen6meno superpuesto al ser-para-otro: e_s^i originalmente 
3er-para-otro, es decir, el hecho de que una subjetividad se 
srimenta como objeto para otro" (EN, 440) . Lo que soy para el 
5, el otro lo expresa a traves del lenguaje. Anadase a esto 

el lenguaje, como fen6meno social, limita mi libertad; en su 
sndizaje se me impone, simultaneamente, una visifin del univer- 

£l es un f lente social 1 por medio del cual todas las creacio- 
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iiaaa uei aiaiecyo es e± acLO iiore ae aesignacion poi' ex uua 
3ligo libremente" (EN,598) . 

yiencionelfmos finalmente la muerte, coma algo que le es dado al 

/-| e 
ore y que , por eonsiguiente', exige a. r^rtgg situarse f rente a el 

rte y nacimiento son la expresi6n de nuestra factiridad y del 

acter finito de todos nuestros proyectos. En cuanto dada, la 

rte no hace parte de mis posibilidades : "no soy'iibre para 

ir' , pero si soy un libre mortal" (EN, 632); "la muerte no es 

posibilidad de no hacer presencia en el mundo , sino una anon a- 

L6n perpetuamente posible de mis posibles, que estli fuera de 

posibilidades" (EN, 621). De f\aqui que la vida no puede ser 

espera de la muerte, sino "una espera de la realizaci6n de 

3tros f ines . . . , espera de nosotros mismos, sobre todo" (EN, 622) . 

anterior significa para Sartre que el hombre es un^[ 'ser para 

■rida 1 y no un 'ser para la muerte 1 (Heidegger), La muerte, si- 

;i6n limite para todo hombre, no existe mientras se vive . Ana- 

>s quetaara Sartre aunque la muerte convierta una vida en un 

si 1 para los sixasque sobreviven, afin en este caso, se da una 

aci6n entre la facticidad y la libertad. En efecto, mientras 

3tan conciencias.no es posible dar un sentido y un va !.or defi- 

Lvos a las acciones de un hombre muerto: a lo largo de la his- 

La, las acciones, por ejemplo, de un S6crates ,han sido'^ u 58 a 

liran siendo, en forma siempre diferente, de acuerdo con los 

rectos de quienes han ten^ido que ver con el. 

jOS an&lisis abstractos sobre la'libertad en situaci6n f de El 

y la nada se hacen concretos en la obra literaria posterior, 

i que, en su con junto, la denomin6 el mismo Sartre como "tea- 

de situaciones" y cuya definici6n la di6 61 mismo en 1947: 

cierto que el hombre es libre en una situaci6n dada y que se 

ie a si mismo en y por exta situaci6n; entonces, hay que mos- 

? en el teatro situaciones sencillas y humanas, asl como lif 

-,flrip.<i niip. se elieen en dichas situaciones. El Dersonaie viene 



Se debe anotar que en este teafcro de situaci6n Sartre le 
ncede progresivamente un papel mayor a la situaci6n sobre la 
bertad. Por otra parte^ la libertad individual aparece exigien- 
, cada vez mas, la libertad de los l otros'. En Las moscas , 
r»a teatral contemporanea de El ser y la nada ,^a trav£s de sus 
rsonajes S-a^fee sostiene que la situaci6n no puede condicionar 

ninguna manera las elecciones libres, Orestes es alii el slm- 
lo de la gratuidad de la acci6n. En El diablo y Dios (1951), 
pa contemporanea con el inicio* de la redacci6n de Crltica 

la raz6n dial&ctica , la posici6n de Sartre presenta uh cam- 
o fundamental. En efecto, Saaix^xEixpaxsKMX^RXEaniKxi si el 
estes de Las moscas, despuSs delresponder a la violencia con 

violencia, se marcha de su pueblo porque considera que 61 ha 
alizado su ljberaci6n individual y porque opina que los ha- 
tantes de Argos tambiSh son libres para elegir su propio des- 

rcCO n O C C l 'j 

no, Goetz en El diablo y Dips , iRsxda despu^s deW proceso 
mejante al de Orestes, que su libertad individual est& liga- 

a los fen6menos sociales que definen su situaci6n y decide 
mpartir la suerte de su gente lu&hando a su lado. Buscando 

libertad de los otros, Goetz realiza su propie^Libertad. 

praxis moral de Goetz se inscribe, de esta forma, en un con- 
xto social, conservando su propia intencionalidad individual. 

asi como Sartre anuncia lo esencial de su ultima etapa: la 
bertad como proyecto dentro de una situaci6n dada, se inscribe 
ntro de la red de manif estaciones sociales de esta situaci6n 

por consiguiente , implica la liberaci6n de los otros. 



Si la libertad como proyecto implica la liberaci6n de los 
ros y si esta liberaci6n tiene que contar necesariamente con 
contexto social que define la situaci6n, xs £c6mo abordar 

■ 

anfilisis^de este conteEto ? 

Este es el tema central de la reflexi6n de Sartre a partir 
la Crltica de la raz6n dialectica . 

Definida la conciencia EEXisxixheRXH&x como proyecto, la 
bertad no puede ser considerada como un atributo que se le 
conozca a la conciencia antes de toda acci6n, sino como 
Lstente en y por la acci6n. La libertad s6lo existe como li- 
racion efectiva de los determinismos propios de la situaci6n. 
La s6lo es posible , por otra parte, si el presente se hace 
sender del futuro y no del pasado como lo pretende todo deter- 
lismo . 

Dado lo anterior, Sartre va insistir en el caracter pr&ctico 
la filosofla: "Toda filosofla es practica, incluso aquella 
3 a primera vista parece ser lo m&s contemplativa" ( CRD, 16). 
reconocimiento de este car&cter pr&ctico de la filosofla 
EXJcaanroxima a Satre del pensamiento de Marx, rechazando de 
ie, sin embargo, todo indice de ' materialismo metaflsico' • 

Concebir la conciencia como un elemento de la naturaleza. 
:omar al pie de la letra que "el ser determina a la conciencia 

no s6lo negar la libertad de la conciencia, sino tambi£n caer 

el iriealismo que se quiere rechazar, pues es asignarle a la 
;uraleza una teleologia: "es cierto q .e el ser determina la 
iciencia, pero si teMa, en cierta manera, 'el proyecto 1 de de 
^minarla, entonces volveriasmos a la Idea hegeliana" . Lo que 
3e del pensamiento de Marx "la filosofla de nuestro tiempo" , 

es ese cnaso materialismo, sino el "ser el intento m&s radi- 
L de aclaracifin del Droceso hist6rico en su totalidad" (CRD.2Q 
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•xismo? Para Sartre el marxismo ae ha detenido al hacer de 
i principios dogmas, convirti£ndose en un "idea|nismo vo- 
itarista" (CRD, 28). El existencialismo puede aportarle al mar- 
mo una fexi&xa base para ponerlo de nuevo en marcha, a saber, 
concepci6n de la praxis individual, pue-s=e i s- gracias €^^&sl &- 
s^^-^e la vida no es un fen6meno estatico sino din&mico. 

Para comprender al hombre nos tenemos que situar, ciertamente 
el seno de la totalidad, pero tambien hay que ponerlo en 
aci6n con el devenir concreto: "para mi, escribe Sartre, 
verdad deviene , es y ser& devenida. Es una totalizaci6n 

se totaliza sin cesar; los hechos particulares no son ni ver- 
eros ni falsos, mientras no son relacionados por la mediaci6n 
las diferentes totalidades parciales con la totalizaci6n en 
so" (CRD, 30). 

Para abordar la his tori a. como verdad que deviene^ tenemos que 
lizar la raz6n diabetica. Utilizar la raz6n stxxxx ana- 
ica - valida en el conocimiento del mundo natural- serla 
ptar de antemano un determinismo que anularla a la concien- 
. como proyecto y libertad. 

Sartre segnnne, sin embargo, a la interpretaci6n de la dia- 
tica/del marxismo frances y sovi^tico^- porque, precisamente, 
a interpretaci6n asume que el devenir hist6rico y el devenir 
universo podria ser explicado a partir de leyes universales, 
resiones de TUidial£ctica existente en la naturaleza. Para 
re^ no es la naturaleza la que pnrjcede diale'cticamente como 
aci6n, negaci6n dejla negaci6n y subsunci6n de e"sta en una 
aci6n mas rica. S6lo la conciencia puede introducir, a trav6s 
la praxis intencionale la negaci6n en el universo del ser-ens: 
^Cuales son los limites de la raz6n analitica? La formulaci6n 
las leyea de todo lo que es y llega a ser en el mundo natural 
iante la observaci6n, la experimentaci6n, la reducci6n de lo 



pacidad de predicci6n. Pero la raz6n analitica nada puede deci 
a de los fen6menos sociales que son productos deuna praxis que 
cada instante, da origen libremente a novedades que rechazan 
da instauraci6m de cadenas causales para su edxplicaci6n. 
lo la raz6n diabetica puede encontrar "a partir de las estruc 
ras sincr6nicas y de sus contradicciones , la inteligibilidad 
namica de las transf ormaciones hist6ricas, el orden de sus 
ndicionamientos, la raz6n inteligible de la irrevisibilidad 

la historia, es decir, su orientaci6n" (CRD,156). Los cambios 
st6ricos, en cuanto provenientes de una conciencia libre, son 
previsibles. Si ellos son comprensibles , lo son porque ellos 
i intencionales y porque pueden ser integrados en el fen6meno 
aano en su conjunto: la praxis humana remite a la totalidad 

la human i dad. 

En sentido estricto Sartre no desarrolla el m£todo dial£ctico 

dialectica es mas una teoria del conocimiento, una l6gica que 
stende explicar de manera no contradictooria los momentos de 

totalizaci6n? "I6gica de lq acci6n creadora", "l6gica de la 
Dertad" . Para Sartre, el hombre mediante la praxis debe satis- 
ser sus necesidades en un mundo de * escasez' . De aqul que ella 
plica privar al Qtro necesariamente de algo, originando asi 

antagonismo violento. A pesar de esto, el hombre puede interi 
zar las situaciones y reexteriorizarlas a traves de una praxis 
ientada al reconocimiento y liberaci6n del Otro. Es este carac 
c teleol6gico de la praxis lo quei f inalmente^distingue al hom- 
s del animal. G-racias a ella, el hombre es un "organismo 
stf ico y £ tico" . 



4 i'KUtiENTACION 

no solo es un explkitu reconocimtento de qnte la a Ciencia de Dios" 
tiene sus raices temporalis, sino de que la reflexion teologica como 
ideologia que es, puede emplaxar el discurso marxista revisionista de 
Ernst Block al "religiouizar" este al materialismo hhtorico que mirado 
en su verdadero proposito, se dibuja como una herramienta cientifica 
y no como una nueva rdigtdn. 

En las dos siguientes entregas de estii publication, pondremos M>brc 
la mesa de disc us ion mas elementos ace re a del mis mo tema que ahura 
parece ocuparnos por completo. Sin embargo en la section "Nutas y 
Cowentarios* obsequiamos ires breves apunles de diverso interes: el 
teologo Art uro Guerrero e^boza una critica al cuntenido de la ubra de 
Veuerbach; el P. Vemando Uribe senala la importancia, los aciertos 
y las limitaciones de la dispendiosa investigacion de Luis Carlos Man 
ttlla sobre los Rectores de nuestra UniversidaJ (desde el aho de su 
fundacidn 1708, hasta nttestros dtas) M estudio que cerro las entregas 
de 1975. Pinalmente, antes de la acostttmbnula bibliografia 3 podemos 
saborear una serie escogida de poesias religiosas, precedidas de una 
interesante reftextdn del sacerdote italiano Benito Fedele sobre la relacion 
Alito, Religion y Poesia. 
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Publicado tambi£n en I Foro Nacional 
de Filosofia, *Pasto 1975. 



El proceso filostifico en Colombia y sus 
condicionamientos socio-politicos (,) 



Daniel Ilerrera K. 



No existe una i'ilosot'ia eolombiana y, en sentido estricto, 
tampoco se podria hablar de una fiJosofia en Colombia. Hemos 
conocido ciertas illosofias. Los factores sociales, politicos y 
econdmicos que han definido cada una de las etapas de 
nuestra historia, llevaron a nuestros inLelectuales a buscar en 
fuentes extra rias las ideas que les servirian de instrumentos 
criticos para eni'rentar la propia realidad. Y lo que lue mas 
grave: no solo se apropiaron de ideas extranas, sino de ideas 
que en sus lugares de origen ya liabian sido superadas histti- 
ricarnente. No deja de tener importaneia anotar el caracter 
deficiente del conocimiento de diehas corrientes, ya que la 
mayoria de nuestros "t'ildsofos" i'ueron autodidactas que sdlo 
pudieron dedicar sus ratos de oeio a la filosoi'ia. La mayor 
parte de su existencia la dedicaron a legislar, a pleitear, a 
gohernar, no pocas veces a combatir y si muchas a polemizar 
sobre cosas Maladies y, claro esta, a leer de todo un poco 
para hablar un poco de todo de acuerdo a nuestra vocacion 
"humanista". Lo anterior expliea el caracter superficial, emo- 
tivo y sin sentido de continuidad de nuestio quehacer lilo- 
sdfico, un quehacer que ha recaido sobre prob'emas que no 
son los nuestros ni que han logrado serlo mediante una 



(*) Ponencia presentada durante el Primer Foro Nadonul de FJloaoIlu, 
reallzado en Pasto los dias 26, 27 y 28 de Junlo de 11)75. 
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apropiacidn vivencial que permita hablar de una vida file 
sdfica, condicion necesaria de un verdadero dialogo entre 
nosotros mismos. 

El proceso de la filosofia en Colombia se podria dividir en 
los siguientes periodos: 

I. Periodo de la esco.astica colonial 

II. Periodo de la independencia 

III. Periodo del utilitarismo y del positivismo 

IV. Periodo contemporaneo. 

1. I'eriodo de la escolaslica colonial (1000-1^-70) 

Durante este periodo tenemos exelusivamente una esco- 
laslica academica condicionada por los siguientes factores: 

a) Por la pobreza de la reflexion filosdfica de Espana 
en los siglos XVII y XVIII. Los profesores de nuestros cen- 
tros superiores formados en los centros espanoles o a traves 
de las obras escritas en esta epoca, solo conocieron una esco- 
lastica decadente, sin vida y en funcion exclusiva de la teo- 
logia. Durante estos siglos no se did una verdadera reflexion 
fi-osdfica en Espana, pues, dicha reflexion implicaba nece- 
sariamente la aparicidn de espiritus criticos e intentos de 
renovacidn doctrinaria, lo cual era inaceptable en un medio 
que, consciente del significado de la fe en su proceso histdrico, 
debia oponerse a todo aquello que de alguna manera pudiera 
abrir una brecha a traves de la cual penetrara el virus de la 
Reforma Protestante. 

b) Por el espiritu senorial propio del espanol. El espa- 
nol presentaba en ese entonces una escala de valores y una 
serie de actividades de tipo senorial y feudal, muy en opo- 
sicidn a los valores y actividades econdmicas del nuevo hom- 
bre burgues que habia surgido al otro lado de los Pirineos. 
Nuestra tierra no signified un reto para la inteligencia espa- 
nola. El hombre feudal estara inclinado a desarrollar una 
culture de letras, una cultura teoldgica que lo ilustre en la 
ideologia que alimenta su alma y una filosofia —tipo esco- 
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lastica — con que distraerse en las cle ocio de su vida seno- 
rial y agraria. 

e) Por el objetivo no cultural sino econdmico de la Con- 
quista: ella tue un medio para alcanzar la vida senorial que 
se les negaba en Espana y una ocasidn para reforzar las areas 
del Tesoro Real. Los conquistadores — futuros terratenientes — 
y su tropa de aventureros apenas si tenian un minimo de ins- 
truccidn. El lucro y la hazaria fueron sus unicas preocupa- 
ciones. 

d) Por la pobreza cultural de nuestros aborigenes y la 
pobreza econdinica de nuestro suelo en comparacidn con la 
situacidn dada en otras regiones como Peru y Mexico. El 
grado de civilizacidn y la riqueza que alii encontraron los 
esparioles si logro constituirse, hasta oierto punto, en un 
reto para Espana. Esto explica por que nuestros centros supe- 
riores de estudios fueron exclusivamente de tipo eclesiastieo 
que solo comenzaron a funoionar dos siglos despues de estar 
iuncionando las universidades de Mexico y Lima, como tam- 
bien explica, entre otras cosas, que en Santa Fe sdlo se 
llcgara a tener imprenta en 1738 cuando en Mexico ya existia 
desde 1535. 

e) Finalmente, debemos tener en cuenta que, exceptuan. 
do el Colegio Mayor del Rosario, todos los otros centros 
coloniales de ensenanza superior fueron fundados para la 
lonnacidn de un numero restringido de eclesiasticos. Se l.ra- 
taba de preparar la 61ite eclesiastica que tendria en sus ma- 
nos el x^>oder, ya fuera por exigencias legales como en el caso 
de los priores dominicos o de Jos altos miembros de las curias 
episcopales quienes debian poseer titulos o, ya fuera para 
alcanzar los mejores curatos que exigian, en la pr&ctica, cierta 
"dignidad". Y no sobrar& el llamar la atencidn sobre el heclio 
de que la ensenanza de la filosofia se hacia en latin a nuestros 
casi analfabetos nifios entre 11 y 15 anos, lo cual nos puede 
dar una idea de lo que podria llegar a significar como vivencia 
dicha ensenanza. 

Creemos que estos son los iactores principales que con 
dicionaron el quehacer filos6fico durante la Colonia. La filo- 
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sofia sdlo se da en forma academica, en claustros eclesiastieos, 
en i'uncion de los estudios teologicos, estudios realizados por 
grupos selectos del olero, el grupo llamado a oriental* el pro- 
ceso de la evangelization, evangelization que oonstituia el ele- 
rnento ideoldgico del proceso colonizador. El centenar de 
manuscritos que be eonservan de este periodo es de una gran 
pobreza comparada, inclusive, eon los escritos de profesores 
de otras regiones americanas: hay alii una exposicidn de los 
temas propios de la escolastiea decadente y los autores des- 
eonocen totalmente la nueva filosofia y el fendmeno de la 
nueva eieneia. Si los neogranadinos llegaron a conocer las 
doctrinas political de Suarez, Victoria y Mariana, eierta- 
mente, en contra de lo que de ordinario se dice, no fue en 
los cursos de filosofia: No hay un sdlo manuscrito fiiosofico 
colonial que mencione estas tesis politicas. 

A pesar de lo anterior tenemos que afirmar que la ense- 
nanza escolastiea colonial ha tenido una trascendencia histd- 
rica que llega hasta nuestros dias: fue el elemento fundamental 
en la formation del espiritu de respeto a la tradicidn, al orden 
y a la autoridad, en la estructuracidn de ese ser del coloin 
biano que se niega a renegar del pasado, que es incapaz de 
vivir dialecticamente negando el pasado, en sentido de a_i- 
mi'acidn, como paso necesario para lo que se quiere llegar a 
ser. Por otra parte esa ensenanza cald en tal forma, que todos 
los intentos posteriores de reformas a la ensenanza de la 
filosofia no han logrado superar los problemas y las solu- 
ciones de dicha escolastiea. Lo unico nuevo ha sido el que 
dichos problemas y dichas soluciones se han enmarcado den~ 
tro de la estructura racionalista de Wolff utilizada en el 
siglo pasado para !a renovacidn de la escolastiea, estructura 
que haee que nuestros textos tengan el caracter de dicciona- 
rios de definiciones a priori sin referencia alguna a la realidad. 

II. Periodo de la Independeucia o de la l'rustracion 

(1760-1825) 

Con la llegada de Mutis en 1760 se inicia en la Nueva 
Granada una serie de hechos culturales que si se hubiesen 
llevado_hasl.il sus ultimas consecuencias mnv nrobablemente 
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hubiesen dado origen a una verdadera autonomia cultural y, 
por consiguiente, a un quehacer filosoiico original. Factores 
politicos no lo permitieron. En este tentido consideramos a 
este periodo conio un periodo de frustraeidn. 

Dos factores condicionaron lundamentalmente el proceso 
filosdiico en esta epoca: 

a) En primer lugar los esfuerzos de la Espana borbdnica 
en modernizar la ensenanza y la econoinia para contrarrestar 
el poder de Francia e Inglaterra que, gracias a su proceso de 
industrializacidn logrado por las conquistas de la ciencia y 
de la tecnica, habian alcanzado una mpremacia politiea sobre 
todas las naciones. 

Muchas iniciativas culturales que se desarrollaron en 
Santa Fe, conio la Expedicidn Botanica, se debieron a este 
interes de la Corte Borbdnica. Por otra parte, los santafe- 
refios pudieron conocer algunas obras de espanoles, como las 
de Feijoo, que participaban del interes por dit'undir la nueva 
ciencia. 

b) En segundo lugar, a partir de la mi tad del siglo XVIII 
un nuevo fenomeno social y econdniico se da en Santa Fe: 
el hombre burgues inicia su aparicidn en nuestro medio. La 
imposibilidad de alcanzar una posicidn social a partir de 
titulos nobiliarios o en base a altas posiciones burocraticas, 
llevo a muchos criollos a asumir los valores y actividades 
del hombre burgues. Santa Fe pudo asi convertirse, poco a 
poco, en un centro comercial. 

Con el hombre burgues se liacen presentes en Santa Fe 
el Enciclopedisnio y la Ilustracidn. En un primer momento esto 
signit'icara: separacidn de lo religioso y de lo filosdfico, culto 
a la razdn, valorizacidn del metodo experimental, sed de 
ciencia, decision de someter la naturaleza al servicio de los 
ideales burgueses. En un segundo momento, cuando la empresa 
comienza a tener e"xito y surge en los autores el deseo de 
autonomia. stenificard anhelo de hacer realidad en nuestro 
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medio los ideales politico* de la Revolucidn Francesa. De esla 
forma, de naturalistas se convertiran en conspiradores. 

Se toma conciencia en este periodo de la necesidad de 
im cambio radical en los estudios. Mutis se lamenta de los 
muchos anos "empleados lastimosamente en asuntos inutiles"; 
Moreno y Escanddn considera a la escolastica coino 'el origen 
pestilenle del atrazo"; Caldas la aeusara de haber "corrom- 
pido los m&s bellos entendimientos"; Jose Felix de Itestrepo 
la juzga como algo que "hay que olvidar al salir del estudio"; 
Caballero y Gongora proclama que el reino no necesita de 
quienes entienden y discuten "sobre el ente de razdn, la 
primera materia y la forma sustancias". El rechazo al pasado 
es total. 

El puesto de la escolastica debe ser ocupado por la "filo- 
sofia natural", esto es, por la ciencia fisico matematica. Mutis 
la considera como "solido fundamento para la religion y para 
la filosofia moral"; Jose Felix de Restrepo ve en el fildsofo 
un nuevo Prometeo que con el fuego de su sabiduria se hace 
monarca de la creacion al transformarla y ponerla al servicio 
del hombre y en este trato con la naturaleza "queda presua- 
dido de la inmortalidad de su espiritu, llega al seno del mismo 
Dios, extiende su mirada hasta la eternidad". Moreno y Escan- 
ddn con su nuevo Plan de Estudios quiere reemplazar la ense- 
nanza anterior por los "sdlidos conocimientos de la natura- 
leza apoyados en observaciones y experiencias". Caballero y 
Gongora busca tambien con su plan "sustituir las utiles cien- 
cias exactas en lugar de las meramente especulativas . . . por- 
que un reino lleno de preciosisimas produccciones que utili- 
zar, de montes que allanar, de caminos que abrir, de pan- 
tanos que desecar, de aguas que dirigir, de metales que depu- 
rar ciertamente necesita. . . de sujetos que sepan conocer y 
observar la naturaleza". 

Todas estas demostraciones nos ponen de presente como 
aquellos hombres tomaron el quehacer filosdfieo y cientifico 
en f uncidn de la necesidad — burguesamente sentida — de trans- 
formar la realidad econdmica y logrui el progreso de la 
sociedad. 
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He uqui algunos fenoinenos eulturales originados en este 
ambienle: la expedicion botanica, la t'undacidn de la primera 
biblioteca piiblica, el Plan de Estudios de Moreno y Escanddn, 
la actividad cientifica del Colegio-Seminario de Popayan donde 
un Jose Felix de Restrepo de 47 tesis que dirigid 29 fueron 
sobre fisica, la aparicidn de las primeras publicaciones perid- 
dicas, los estuerzos de Caballero y Gongora para fundar una 
universidad piiblica, la presencia de Humboldt y Bonpland, 
la fundacidn del observatorio astrondmieo. 

En cuanto a la filosofia propiamente dicha, se la iden- 
tified con la ciencia o se le vinculo estrecliamenle con esta y 
se la pensd en terminos de utilidad social. Hay un esfuerzo 
por la investigacidn filosdfica en funcidn de nuestra realidad. 
Ejemplo de ello es la tesis de Caldas sobre el Influjo del 
clima sobre los cuerpos organizados. 

En medio de sus actividades, estos hombres "ilustrados" 
toniaron conciencia un dia de la necesidad de la autonomia. 
Frente a la oposicidn de la Corte, no tuvieron otro camino 
que el de los conspiradores: trocar los libros por las armas. 
El fin lo conocemos: la mayoria ofrendaron sus vidas por 
el nuevo ideal. Sus muertes signifiearon, al mismo tiempo, una 
frustracidn en el proceso de la filosofia en Colombia. 

III. l'eriudo de la Kepublica (11125-1900) 

Una vez alcanzada la independencia, nuestros pensadores 
se apropiaron los problemus, los mgtodos y las soluciones 
de los nombres de menor valia en la historia de la filosofia 
europea: Bentham, Condillac, Tracy, Cousin, Spencer, los 
tradicionalistas franceses, Balmes, Donoso Cortes. 

La aparicidn de estas corrientes fue fruto de la lucha de 
nuestros partidos politicos. Uribe Uribe, uno de los princi- ' 
pales protagonistas de nuestra historia del siglo XIX, no duda 
en afirmar que la sangre que mancho al suelo patrio fue 
derramada, no por "nuestra propia cuenta", sino por cuenta 
de los nombres citados. 
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Nuestros libertadores decretaron que nuestro pueblo de- 
beria ser libre; libre un pueblo que no tenia esta experiencia. 
pronto se descubriO que los inlereses que habian primado en 
la Colonia seguian intactos. iQue fallaba? Que la inentalidad 
heredada de la colonia seguia actuando. Se imponia un cam- 
bio. iCdmo hacerlo? Los liberates recurren al utilitarismo de 
Bentham y al sensualismo de Tracy. Consideraron que eran los 
instrumenlos aptos para irnponer el liberalismo politico y 
econdmico bebido igualmente en fuentes europeas. la. moral 
utilitarista bien podia considerarse como la ideologia de 
nuestros pequenos burgueses. Juan Nepomuceno Ponton, cu 
nado de Santander y Rector de la Universidad de Antioquia, 
lo expresara en pocas palabras: "la felicidad del hombre es 
proporcional a su riqueza". Ija esencia del utilitarismo esta 
en ser una moral del bienestar, de la tranquilidad, de la 
seguridad social, es decir, una moral que cuadraba perfecta- 
mente con los valores y las actividades del hombre burgues. 
Por otra parte, utilitarismo y sensualismo permitian separar 
lo etico y lo politico de lo religioso y de esta manera escindir 
la vida en vida privada y vida social. Se buscaba asi, atacar 
la influencia de lo religioso que pesaba fuertemente como 
herencia de la Colonia. 

La pobreza de estos sistemas, el caos politico y religioso 
originado en la accidn de los radicales y los primeros pasos 
que el pais daba por el camino del industrialismo llevaron al 
liberalismo, por la decada de 1870, a abandonar totalmente 
a Bentham y a Tracy y a buscar en el positivismo de Spencer 
una nueva arma ideoldgica para sus intereses partidistas. "Su 
idea de lo incognoscible dejaba el cambio abierto para que 
prosperase el espiritu religioso y su empirismo en el terreno 
de lo fenomenal satisfacia a quienes pedian una ciencia 
experimental. Sus ideas sociales y politicas, su entusiasmo 
por el industrialismo, su apologia del individuo frente a la 
colectividad y sus ideas favorables a la propiedad privada, 
satisfacian ampliamente". 

Prente a estas posiciones de los liberates, los conservado- 
res buscar&n en Balmes, Donoso Cortes y el tradicionalismo 
de Chateaubriand, Maistre y Bonald la inspiracion para lu- 
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char contra, los Hberales, para acentuar el prinoipio de la 
autoridad, del urden y dc la religion. El tradicionalismo les 
ofrecia el instrumental eritico contra aqueltos que "hacfan 
del pueblo un sujeto puro de derechos, o contra constituoio- 
nes que pretendian transformar, por decreto, una realidad 
asentada en varios siglos de dominio colonial". La posicidn de 
los conservadores sera reforzada por la aparioidn del neoto- 
mjsino de Monserior Garrasquilla en el Colegio del Rosario. 

La situacidn de la Filosofia en el siglo XIX fue tan cadtica 
como lo fue nuestra historia. Se es antimetafisico y antiesco 
.'astico. Desapaiece practicamente la ensenanza de la filosofia. 
Los estudios secunclarios reciben el nombre de "Esouelas de 
filosofia y letras", pero la ensenanza de )a filosofia se reduce 
a la moral utilitarista y a nociones de ldgica y teoria del 
conocirniento. Los pensadores son autodidactas que manejan 
unos cuantos conceptos dogmatieainente, los necesarios para 
sus intereses partidistas. Reina la imprecision, la vaguedad, 
la vacilacion ideoldgica. 

IV. Periotlo contemporaneo 

La primera guerra mundial signified para Colombia, entre 
otras cosas, el que Inglaterra perdiera su influencia a travel 
de sus hombres y de sus ideas. Econdmicamente Colombia 
cae bajo la drbita de Estados Unidos. Nuestros futuros inte- 
lectuales ya no viajan a Inglaterra. Se vuelve a leer en Espa- 
fiol y las obras de Ortega y Gasset se convierten en el pan cuo- 
tidiano. A traves de Ortega los colombianos comienzan a 
interesarse por la filosofia alemana. Muy pronto Husserl, 
Scheler, Heidegger son los nombres que se oyen en las Facul- 
tades de filosofia que se fundan en las diversas universidades. 
La filosofia se convierte en algo academico. Los profesores han 
llegado a la conclusidn de que deberian dedicarse a los temas 
clasicos de la filosofia occidental, sin tratar de llegar a un 
pensamiento autdctono. No faltan, sin embargo, algunos en- 
sayos que dicen relacidn directa a nuestra realidad, pero estos 
ensayos son dernostracidn de un divorcio entre la ensenanza 
academica estructurada escolasticamente y la vida intelectual 
llevada fuera de los claustros academioos. 
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En los ultimos arios los problemas soeiales y politicos 
han dejado sentir todo su peso. Hemos tornado conciencia 
de que nuestra vocacidn filosdfica debe enfrentarse a la rea 
lidad social de! pais y de que nuestros programas de estudios 
deben variar fundamentalmente. De esta manera nos encon- 
tramos en plena crisis: no sabemos que ensenar y en las 
horas de reflexion solitaria, aunque con conciencia mas o 
menos clara sobre los problemas que debemos atacar, vaci- 
lamos sobre la metodologia a seguir. Hemos tornado concien- 
cia de que la filosofia debe contribuir mediante una critica 
concientizadora a la estructuracion de una sociedad mas justa 
en la cual el reconocimiento del hombre por el hombre sea 
mas real y efectiva. Pero me asalta un temor: de nuevo busca- 
mos en fuentes extranas las ideas guias y estamos reduciendo 
nuestra problematica a los problemas econdmicos, politicos 
y sociales y, sobre todo, nuestra inquietud parece que se 
esta dirigiendo a los aspectos de estos problemas que deben 
ser estudiados por politicos, economistas y socidlogos y no 
a las bases ideoldgicas y a las consecuencias humanas impli- 
cadas en dichos problemas. 
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crcntion. Tho body and the spirit proceed from the 
Ling through creation, but this is orig'nally and cs- 
:ntially love, a love that flows from the Being, 
'asconcelos also postulated an aesthetic-mystic mon- 
im. There are two extremes on the scrle: God and 
nerjjy. God gives direction to energy, :. :i the cosmos 
>iih its three kingdoms emerges. There 
-structured, directed energy, which 
esthetic emotion is transported to the 
nd linked tc the Diviniiy. In elhics V 
ercd to pcrsonalisrn, holding that cim tion and will 
chicve the ethical act, hut he is also huj anisfic in the 
;n<;c of making man the redeemer of humankind and 
ic builder of its destiny. It is a humanis: i of salvation, 
fan's perfection is measured -by his cr<: five power — 
1 more worthwhile his creations, the 

eves, the more perfect he becomes, 
redeems those around him but is 

~lf. Jesus Christ is Incarnate Love, r 

*U to man by the Absolute Love so tV t he can start 
i the return road to heaven. 

k SnnuieI Ramos analyzed Mexican cult c in EI Pcrfil 
W homhre y la cultura en Mexico (19. *)« He intro- 
uccd *Orlega y Gasset into Mexico an* n 1940 pub- 
^hed, again in an effort to discover ?.o essence of 
lexican culture, JInria tut hucvo human mo. lie also 
rote a Historut tie la ftlosofia en Mexico 1 943), using 
c works of Valvcrde Teller and the A jenlinc A!c- 
mlro Korn. lie was ignorant of scho .sticism and 
tcrcfore deprecated it. 

g\ leading Central American philosopher was Juan 
i*c Arcvalo of Guatemala, who devoted vo work* to 
polony and its social and pedagogical applications. 
£ also wrote two interesting monoyrarhs: Escritos 
%i£o%icos y fdosSficoit (1945) and La juosojta de los 
f'Vrj en la pc<!aRoy'ii ( 1946). The Gua! malan Mat a 
tvidia wrote Panorama dc las ideas fdi^aftcus en la 
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pniiosopny or original pniiosopncrs. mere arc va 
reasons for this. The intellectuals were engaged i 
veloping a nation and in creating a social order. 1 
were no libraries, chairs of philosophy, facility in 
guages, means of publication, etc., nor did scholai 
joy an undisturbed life so necessary for prof 
thought. Yet in a special way this philosophical po 
is rooted in the very lack of a philosophical dis 
there were no ideological struggles, no true dial 
This does not mean there is no philosophical sc 
in Colombia. There always have been thinkers 
have been in continu \\ contact with Western philo 
ical ihought and traditions. Their thought has cxer 
a social and cultural influence on the nation. 

Philosophical Movements. Scholastic philo5 
dominated the Church-related universities of the 
and ISth centuries. Thomism prevailed not only i 
Dominican Univcrsidad Tomista but also in the Cc 
Mayor de Nucstra Scfiora del Rosario, Suarczi: 
in the Jesuit Univcrsidad Javcriana, and Sec 
thought in the Franciscan Colcgio Mayor de San 
naventura. This scholasticism, however, because o 
torical circumstances, merely repeated that of Ya\ 
which at the time was weak and lacking in vitality 
originality. From the second half of the 18th cc 
to the beginning of The 20th century, a new philos 
cal trend developed from Newtonian physics, t; 
by Jose Cclestino *Mutis, and from the ideas o 
French Enlightenment. To these influences mu; 
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■ »v-.u uiiitL.-fliicimsni 01 ncninam, mc cpisicmnio^icai 
isationalism oi Deslutt dc Tracy, the eclecticism of 
:lor Cousin, and the positivism of Spencer. In op- 
siiion to ihc*c tendencies were heart! (he voices of 
ilonio Caro proposing ihc thought of Balmes and 
:nch traditionalism, nnd later, Rafael Maria Carras- 
illa, favoring ncoscholaMicism. 

Ncw enthusiasm for philosophy was instilled by Gcr- 
n philosophy (Husserl, Schclcr, Heidegger) and nco- 
lolasticism. Phenomenology found application in the 
ilosophy of law, ethics, nnd values. On its part, nco- 
lolasiicism drew new inspiration from phcnomcnol- 
i\ especially in metaphysics and cpistcmology. 
Current interest in philosophy is being fostered both 
private thinkers and university centers such as the 
llosophicnl faculties of the Univcrsidad Poniiricia 
eriana, the Coicgio Mayor do San Buenaventura, and. 

Univcrsidad Nncional. Periodicals dedicated to phi- 
ophy arc the Francfecamtm and Ideas y Valores 
nivcrsidisd Nncional). The Univcrsidad de Aniioquia 
qucntly publishes philosophical articles in its review 

do the Jesuits in their yearbook Ecclcsiastica 
v eriana. 
Rotable Philosophers. Among the philosophers of 

colonial period were Aguslin Alarcon y Castro of 

Colccio Major dc Nucslra Senora del Rosaiio; 
e dc Urhinn, Mateo Mimbela, and Juan Antonio 
rillas of the Univcrsidad Javcriana; and Jcronimo 
rcos of the Coicgio Mayor dc San Buenaventura. 
rious manuscripts of these authors arc extant, some 
>lishcd by Juan David Garcfa Bacca in Antahgia del 
isamiento filnsofico en Colombia (Bogota 1955). 
e Felix Restrepo was a philosopher of the Enlighten- 
nt and Ezequiel Rojas a defender of sensationalism 
I utilitarianism. Miguel Antonio *Caro's Estudio 
re el utilitarismo (1866) opposed these trends. 
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Fig. 6. 
Rafael Maria 
Carrasquilla. 








Fig. 7. 
Ezequiel Rojc:. 
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Henrique Blanco presents an idealism influence* 
German philosophy, in which consciousness appc^ 
constituting the variety of beings. Nicolas Gc 
Davila (Texft\? t 2v.) ( thoroughly versed in tradit; 
thought, accurately though nonsystematically reflc 
on the pcrejii ial problems of philosophy in the so 
of a vitalise * solution. Fernando Gonzalez 
{Filosofia del tiombre, El remordimicnto) tried tc 
press the meaning of being human in an anlieoncej 
framework ard on the basis of a description of pcrs 
experiences. 

Clarence Fi;.!ayson (1913-55), a Chilean who s 
many years in Colombia, was the author of Anal 
de la contcmplacion, Dios y la filosofia, Mundo, 1 
bre y Dies, lie was a Neothomist of great mctap! 
cal depth, opjn to the uncertainties of contempc 
philosophy, Kc could have done so much more, 
he not cut oil his life prematurely. Alfredo Trei 
excels in philosophy of science and mathematical Ii 
Danilo Cruz Yelcz, a disciple of Heidegger, has str 
in numerous articles to present German philosc 
critically. In the philosophy of law and social phr 
phy contemporary thinkers include Cayctano Bctar 
Julio Cesar Arroyave, and Dcnigno Mantilla Pined; 

[d. herrera uestr 

Peru 

Philosophical ideas arc not a new phcr.omcno 
Peru. Duiinr: the viceregal period the scholastic 
Renaissance doctrines were taught and debated ir 
official unive; itics — Limn, Cuzco, Iluamanga — ar 
the various cdegios (royal, episcopal, Jesuit, Dor 
can, Francis?, n, etc.) known as pontifical univcrs 
Disputes bctv en Thomisls, Scolists, and Augustin 
and later do! Mcs among Cartesians — such as P 
dc *Pcralta I *rnucvo — and partisans of scholasli 
were cliaiaci lisiic of the Peruvian univcr.vitv < 
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LA FILOSOFIA FN LA COLON I A 



Elcmentos para una aproximacion historica 



La historia de las ideas filosoficas que han tenido alguna significacion en 
Colombia presenta, entre otros, dos vacios fundamentales. En primer 
lugar, esta historia se viene haciendo sin que se haya dado un debate acerca 
de los criterios que fundamentarian una periodizacion del quehacer filosofi- 
co teniendo en cuenta la interrelacion de esta praxis con los demas aspectos 
que integran la estructura global de la sociedad. Unidos a lo anterior, han 
faltado, igualmente, estudios detallados sobre los condicionamientos que 
han pesado sobre la praxis filosofica. 

Con el presente estudio quisieramos aportar algunos elementos que 
permitan una aproximacion historica a la praxis filosofica que se llevo a 
cabo en el llamado periodo colonial. Tomamos como fecha limite el ano de 
1774. A falta de un consenso sobre la peridizacion de la historia de nuestra 
praxis filosofica, indicamos el ano de 1774 como el limite de un primer pe- 
riodo teniendo en cuenta los siguientes hechos: fue en dicho ano cuando se 
promulgo el nuevo plan de estudios de Moreno y Escandon, plan que busca- 
ba -bajo la influencia de una mentalidad 'ilustrada 1 - trazar nuevos rumbos a 
los centres de ensenanza superior /!/; alredcdor de dicha fecha se inicia en 
Colombia un cambio fundamental de vida: la intctligenista criolla se 
encucnlra preocupada por los mismos temas, los mismos problcmas y 
proponicndo para cllos soluciones muy parecidas a las que propoma en la 
mctropoli la gencracion que asumio la direccion del EstaJo y dc la cultura 
durante el rcinado de Carlos III y sus sucesorcs. Enconiramos en la Nueva 
(iranada la inisma actilud critica ante el saber tradicional, sobre lodo cl 



111 Moreno y Escandon "MtMorio provisional f: -nteiino dft los Estudios qur- han tin ot*se f var los 
ColfKjios <lr Snnla F<T, un Bolelln de Hlslorin y Anllguedndes, 23 (liJlM)! C.AA 67* 






inisino rechazo a la filosofia escolasiica que cnlonces dominaba en las uni 
versiclacles y eolegios, el mismo enlu.siasmo por la eieneia moderna y las 
misinas esperan/as puesias en ella eomo remedio eonira los males soeiales \ 
conio instnimenlo cle recupcraeion de ILspana y sun eolonias. I ;t fe en la 
edueaeion, el elogio de las artes miles, la ereeneia en que poder y rique/a in- 
dustrial van unidos y la eriiiea a los prejuieios hidalgos frenie al irabajo, se 
dan eon earacleres idcnlieos en hombres eomo Caldas, Naiino, Torres o 
Jose Felix de Restrcpo y en Feijoo, Jovellanos, Canipomanes o llorida- 
blanca" /2/. 

Conio expresion dc esle cainbio de vida rceordemos aluunos heehos. 
Mul is, a i raves de su ensenanza, da a conoccr por primera vcz a los sania- 
fcrcnos los principios de la nueva eieneia que desde haeia dos siglos se 
venia gestando en Occidenie. Los miembros de la Expedieion Bolaniea 
(1783) se eniregan a conoccr la rcalidad de la patria y a forma r una elite ver- 
daderamenie cientifiea. En Popayan se inicia la ensenanza de la filosofia 
(1774) y por primera vcz se escuchan, de labios de Jose Felix de Restrcpo, 
los nombres de los creadores de la filosofia moderna. En 1777 se funda la 
bibliolcea; en 1785 se inician las publicaciones pcriodicas; en 1794 hace su 
aparicion el leatro y se erean los primeros circutos literarios. Por otra pane 
se suceden dos fenomenos fundamentales: la formacion de una pequena 
burgucsia gracias, enire otras causas, al desarrollo progresivo de la sociedad 
mercantil en Santa Fe de Bogota, pequena burguesia interesada en una ex- 
plotacion mas tecnica de la naturaleza y en un desenvolvimiento mas efecii- 
vo de la riqueza. A lo anterior tenemos que agregar el fenomeno constiluido 
por la rebelion de los comuneros, rebelion que implicaba la necesidad de un 
cambio en las estructuras soeiales, juridicas y politicas de la Nueva 
Granada. 

Todo lo anterior parece justificar el ano de 1774 eomo la fecha limite de 
un periodo en el cual la praxis filosofica presento caracteristicas muy espe- 
ciales: ella solo se realizaba en forma academica, en claustros eclesiasticos, 
en funcion de los estudios teologicos, estudios heehos exclusivamente por 
pequenos grupos selectos del clero, grupo que estaba llamado a orientar el 
proceso de evangelizacion, la cual constituia el elemento ideologico funda- 
mental del proceso colonizador. 

Hoy en dia poseemos relativamente una buena informacion sobre la 
praxis filosofica dada en el periodo colonial. Tenemos una informacion 
bastante detallada sobre los centros de educacion entonces existentes, sobre 
su fundacion, organizacion y actividades /3/. Conocemos !os datos biblio- 
,graficos de la produccion filosofica /4/, produccion que nunca llego a la 



121 J. Jaramillo Uribe La persona 1 1 dad hlstdrica de Colombia y otros ensayoa, BogotA, 1977, p. 87. 

/3/ Cfr. J. A. Salazar: Los Estudios Eclesiasticos Superlores en el Nuevo Relno de Granada 
(1563-1810), Madrid, 1946. A. Rodriguez Cruz: HJstoria de las UnJveraldades Hlspanoamericanas, Bogota, 
1973. A. Mesanza: El convento domlnlcano de Ntra. Sflftora del Rosario de Santa Fe y su Unlversldad To- 
mlsta, Chiquinquira, 1938. D. Reslrepo: El Coleglo de San BartolomA. Bogota, 1928, J. M. Pacheco: Los 
Jesultas en Colombia, BogolA, 1959 G. Hernandez de Alba: Cronlca del muy lluslre Coleglo Real Mayor 
de Ntra Sertora del Rosario. Bogota, 1938-1940 A Lopera: "La Universidad de San Buenaventura -1708- 
Esbozo para una hlstoria", en Franclscanum, 16 (1974), 83-114. 

IAI Cfr D. Herrera Restrepo La fllosotla en Colombla-BlbllograMa 1627-1973, Call. 1975, 83-88 J 
M Rivas Sacconi El Latin en Colombia. Bosquejo hlstorlco del humanlsmo colomblano, Bogota, 1949. J 
F Franco: "Historia de la tilosolla colombiana", en Rev. del Coleglo de Ntra. Sra. del Rosario, 13 (1917), 
492 496 



imprenui /5/. A naves de una seleccion de lexios icah/ada y publicnda por 
Garcia Bacca podemos clahorar un juicio mas ohjetivo sobre el eonienido 
dc aquella produccion /6'. I -'inalinenie, en los iillimos anas so Man 
publicado diversos csludios sohrc cl significado \ el valor del pensamicnio 
colonial /!/. 

Dc aeucrdo a loda la intonnaeion anterior, la praxis lilosofica dc la epoca 
colonial produce una sensucion dc U usiracion. Dicha praxis no pucde scr 
comparada, ni siquicra con la epic se cl io en odas regiones de nucMra Ameri- 
ca: no seencLicnlra nineun aporie nuevo al saber filosofico; hay un deseo- 
nocimienlo loial de la nueva filosofia, desvonocimiento que sin duda cons- 
(iiuyc una dc las causas expiicaiiv as de por que los aulores de la epoca no lo- 
graron superar las defieieneias tie conicnido del saber ttadieional del cual 
cllos eran depositarios; hay, iuuahncnle, un descoiiociinicnio de la nueva 
ciencia y dc su rnetodo experimental, ciencia y meiodo que les hubicse sido 
muy uiil en la exposition -lan comun en esc cmonces- dc la fisica clasica; en- 
contiamos, finalmenic, una valorization, aim mayor que en la tradition es- 
colastica, del argumenio de autoridad, Io que implicaba simultancamente 
una dcsvalorizacion de la razon en cl dominio de Io teorico. 

Dcsde el punto de vista de los poblemas expuesios en la catedra sabemos 
que fueron los mismos de la filosofia medieval. En metafisica los problcmas 
de la sustancia, de la materia y la forma, del acto y la potencia. En teoria del 
conocimiento el problenia de los universales. En fisica el problenia del mo- 
vimiento. 

oComo podriamos explicar la pobreza y mediocidad de la reflexion du- 
rante el periodo colonial? El proposito del presente trabajo es ofrecer algu- 
nos elernentos historicos que sirven de base para responder al interrogante 
que nos hemos formulado. A los interesados en conocer directamente el 
contenido de dicha reflexion los remitimos a la bibliografia que citamos. 
Por nuestra parte nos limitaremos a analizar algunos factores de orden his- 
torico sin pretender agotarlos. Estos factores son: la influencia de la idea del 
"orbe Cristiano" en la conquista; la vocacion de nuestros conquistadores; 
la situation filosofica en la Espafia del siglo XVII; la pobreza cultural y eco- 
nomicadel Nuevo Reino de Granada; los objetivos que tenian en mente los 
fundadores de los centros superiores de ensenanza. 

Antes de entrar al estudio de estos factores, consideramos importante 11a- 
mar la atencion, aunque sea brevemente, sobre la trascendencia historica de 
la ensenanza escolastica-colonial. Fue ella, sin duda alguna, el elemento 
fundamental en la formation del espiritu de respeto a la tradition, al orden, 



I5t La unica obra que fue publicada en la 6poca fue la del Padre Juan Martinez de Rlpalda : De usu at 
abusu doclMnae Dive Thomae pro Xaveriana Academla Colle-gll Sanclafldensis In Novo R#gno Granatenal, 
Leodii apud G. Henricum Slreei typ., 1704, 346 pp. 

IB! J. D. Garcia Bacca: Antologla del penaamlanlo filosofico en Colombia (de 1647 a 1761), Bogota. 

1955. 

Ill CMemos enlre olros: J. Jaramillo Uribe: "Antecedentes de la filosofia en Colombia", en Unl- 
versldadde Anlloqula, 143(1960) 878-91. J. Jaramillo Uribe "Tradicion y problemas de la filosofia en Co- 
lombia ", en Ideas y Valores, Nos 9-10 (1954), 58-82. O Melo: "Notas sobre algunos texlos (ilostificos de 
laColoma", en Idoas y Valores, No. 14, 1962, 43-56. C Beiancur La filosofia en Colombia", en Anales da 
la UnlvBfflldad de Anlloqula, 1933, 15-77. D. Herrera Rcsirepo: "La filosofia en Colombia y sus 
condicionamientos socio-pollticos", en Primer Foro Nacional de Filosofia (Documenloa), Pasto, 1975, p. 
150 ss 



a la ley y en la estructuracion dc cse ser del colombiano, incapaz de vivir 
dialecticamcntc, es decir, incapaz de negar el pasado, en el sentido de asimi- 
larlo, como paso necesario para lo que se quiere llegar a ser. Por otra parte, 
la ensenanza colonial calo en tal forma en nuestro medio cultural, que todos 
los intentos posteriores de reformas a la ensenanza de la filosofia no han 
logrado superar los problcmas y las soluciones de dicha escolastica. Solo en 
la ultima dccada sc estan dejando sentir nuevos aires. Durante largos anos 
lo unico nuevo fue el que los problemas y las soluciones del pensamiento 
escolastico sc enmarcaran dentro de la estructura racionalista concebida por 
Wolff y recogida en el siglo pasado en el proceso de la renovacion escolasti- 
ca, estructura que hace de nuestros textos de filosofia verdaderos dicciona- 
rios de definiciones a priori sin referenda a la realidad. 

A. — La Espana conquistadora y la idea de un Orbe Cristiano 

Tras la decadencia del Imperio Romano, el cristianismo se considero el 
heredero del Ilamado 'Mundo Romano'. La idea de que la cristiandad debe- 
ria constituir tanto en lo politico como en lo religioso una unidad fue, poco 
a poco fructificando para llegar a su plena madurez en la Edad Media. An- 
tonino de Florencia ( + 1459) expresaba esta idea al afirmar que el mundo 
solo podria dividirse en dos: el mundo cristiano y el mundo de los infieles. 
/8/. Algunos iban mas lejos: esta misma division deberia desaparecer ya 
que al mundo cristiano lecorrespondeconquistarysometeral mundo infiel. Re- 
yes y emperadores recibian esta mision en los actos liturgicos de coronacion. 
"Oh Dios, leemos por ejemplo en el Sacramentario Gelasiano, Vos hicisteis 
surgir para la predication del Evangelio del Rey eterno, el Imperio Roma- 
no" /9/. Al recibir la espada en la ceremonia de coronacion, el nuevo Em- 
perador escuchaba las siguientes palabras: "Recibe la Espada de manos de 
los Apostoles. . . ! Extermina a los enemigos del nombre cristiano y aniquila- 
los" /10A 

, Dentro de la unidad de este Orbe Cristiano, a quien Ie corresponderia la 
supremacia absoluta? De hecho se dio una larga lucha por el predominio 
efectivo entre el Papa y el Emperador desde la epoca de Carlomagno hasta 
la de Inocencia III ( + 1216). A la postre, salio vencedor el Papa. Desde el 
punto de vista teorico fue Enrique de Susa ( + 1271) quien mejor expreso la 
supremacia del Papa: "La cristiandad, escribia, tiene una sola cabeza: el 
Papa; del mismo modo que un solo Dios es nuestro Senor, al que pertenecen 
el Orbe y su plenitud. Por tanto, el Papa cine ambas espadas. Esta sobre el 
Emperador como el Oro esta sobre el plomo. Aunque el ejercicio de la 
facultad de gobernar difiera en el Papa y en el Emperador, el Emperador re- 
cibe, no obstante, su Imperio de la Iglesia Romana: puede llamarsele 
funcionario o vicario de la misma...; el Papa leconfirma, le unge, le coro- 
na, le reprende e, incluso, Ie depone" /ll/. 



181 Clr. Summa Theologla, Pars III, t. IV, C. II, col. 213, Verona, 1740. 

/9/ Clr. E. Eichmann: Dla Kalierkronung Im Atendland, T. I,, Wursburg, 1942, pp. 109 ss. 

/10/ Ibid, T. II. p. 106. 

/11 i Clt. por J. Hoflner: Li atlca colonial aipaflola dal Slglo de Oro, Madrid, 1957, p 10. 



A parlir de lines del siglo XI 11 y durante el siylo XIV asisiimos a un rshle 
fenomeno. Par una pane, lamo el poder universal del Papa como . del 
Emperador van desapareeiendo. Los paiscs europeos se const ii men i uno 
estados naeionalcs o, al nienos, como eomunidades eon concicneia propia. 
Sin embargo, por olra parte, Ionian fucrza diversas tendeneias sobre el 
senorio universal del Papa y del Emperador, iendencias que se prolongan 
hasta el siglo XVI y que llegaran a ser eonoeidas y discutidas por los teolo- 
gos espanoles. A t raves de estos teologos la Idea del Orbc Cristiano vendra a 
jugar un papel deeisivo en la praxis de la Corona Espanola y de la Iglesia en 
la eonquisia y colonizaeion del Nucvo Mundo. 

Podriamos distinguir ires iendencias fundameniales. Antonino de 
Florcncia (+ 1459), Silvestre Prierias ( + 1523) y Rcsiauro Castaldo ( + 1564) 
defienden la tesis teocraiica de la suprema autoridad lemporal del Papa. 
Antonio de Rosellis ( + 1466) y Eneas Silvio Piccolomini ( + 1454), quien 
llego a ser Poniifice bajo el nombre de Pio II, consideran al Emperador 
Senor temporal con autoridad rccibida de Dios, pero sin que esta autoridad 
tenga que ser confirmada por el Papa. Finalmente, Juan de Gerson (+1429), 
Juan e Torquemada ( + 1468) y Tomas de Vio ( + 1534) defienden un poder 
temporal indirecto de la Iglesia. Los teologos espanoles desarrollaran esta 
ultima tendencia, tendencia que sera aplicada en la conquista y colonizaeion 
de America /12A 

Al darse el descubrimiento de America, la Idea de un Orbe Cristiano 
esta, ciertamente, en total decadencia. Ni el Emperador ni el Papa poseen 
una autoridad universal. Los Estados nacionales se han afirmado por toda 
Europa. En la misma Espana, bajo Fernando e Isabel, ha cobrado fuerza la 
unidad de los paises que la conformaban. La fe ha jugado un papel decisive 
en este proceso de unification y en la empresa de la conquista y colonizaeion 
de America. Constituye ella el ingrediente ideologico fundamental. Los 
siglos de lucha contra los moros habian propiciado el que la fe arraigara 
profundamente en el alma espanola hasta el punto de que, en este momento 
crucial de la historia, Espana se considero la heredera, en lo nacional, de la 
idea medieval de un Orbe Cristiano. En nombre de esta idea se lleva a 
cabo la empresa de la conquista. Ya Col6n viajando hacia una direction 
aiin desconocida, escribe en su diario que considera suya la misi6n de "con- 
vertir a nuestra fe" las "tierras de India" y a un principe que **es llamado el 
Gran Kan" /13/. La Reina Isabel, por su parte, al dia siguiente del regreso 
de Col6n (29 de mayo de 1493) le hace Ilegar a este una instrucci6n para en- 
carecerle la conversi6n de los indigenas /14/. Recordemos, finalmente, 
como Alejandro VI, mediante sus edictos del 3 y 4 de octubre de 1493, adju- 
dica a los espanoles los nuevos paises a condition de ser evangelizados. 

Plenos de un sentimiento nacionalista e inspirados en su fe religiosa los 
espanoles combaten en el Viejo y en el Nuevo Mundo hasta alcanzar la crea- 
cion de un imperio en el cual no se ocultaba el sol. Parecia que la idea 
medieval del Orbe cristiano se hacia una realidad. El 28 de junio de 1519, al 



/12/ Una exposlc!6n detallada de cada una de estas tendeneias se puede leer en V. Cairo: Ln 
leologfa y los 1e6logos-|urista aspaflolea anla la conquieta da America, 2 ed., Salamanca, 1951. 

/13/ Cfr. J. Hoffner: op. clt., p. BO. 

/ 1 4 / La Instrucci6n se puede leer en R. Slreit: Blbllotheea Mlsilonum, II, Aquisgran. 1024. p. 4 



sit elegiclo Carlos V como Emperador, su canciller Mercuric Galtinara cx- 
clamaba: "Majcstad, ya que Dios os ha dado csia merccd gigantcsca 
colocandoos sobre todos los rcyes y principes dc la crisliandad, en un poder 
que, hasta ahora, solo ha poseido vuestro antecesor Carlomagno, cstais en 
camino de la monarquia universal, para venir a la crisliandad bajo un solo 
pastor" /1 5/. Diversas circunstancias imposibilitaron la realizacion del 
sueno de Gattinara. Pero se lucho entonces para que la idea del Orbe Cris- 
tiano se hicicra realidad dentro de las fronteras de Espana y de sus colonias. 
Por una parte se lucho, a traves de la Inquisicion, institucion creada de 
acuerdo a los principios medievales sobre los herejes, contra el 'virus' del 
protcstantismo. Por otra parte, y de acuerdo con los mismos principios me- 
dievales del Orbe Cristiano, se trato de integrar a este Orbe los pueblos 'pa- 
ganos' que habitaban las tierras de America. Digamos, desde ahora, que en 
la practica, exceptuando la accion de grandes conglomerados de misioneros 
y la accion legislative, en general, de la Corona, los principios medievales 
sobre los paganos solo sirvieron de pretexto para justificar la codicia insa- 
ciable de conquistadores y colonos /16/. 

Detengamonos brevemente en los principios medievales sobre los infieles, 
lo cual nos permitira comprender la actitud de los espanoles frente a los 
aborigenes. 

El universalismo del Orbe Cristiano implicaba asumir una determmada 
posicion politica y religiosa frente a la infidelidad en sus diversas manifesta- 
ciones (herejes, paganos, judios). En cuanto a los paganos, que son los que 
nos interesan, los teocratas tenian una posicion muy clara: ningun estado 
pagano es legitimo. EI ya mencionado Enrique de Susa consideraba que los 
gentiles estaban sometidos al Papa. Si no lo aceptaban, bien podian ser 
sometidos por la fuerza y ser privados de sus bienes. Otros autores, partien- 
do de la distincion tomista entre derecho divino positivo y derecho natural, 
defendian una tendencia moderada. Santo Tomas, al tratar de la guerra, 
exigia tres condiciones para que esta puede ser considerada justa: que fuera 
adelantada por el legitimo principe, que se diese una causa justa y la recta 
intencion de fomentar el bien y evitar el mal /17/. Pero, que se deberia 
entender por causa justa? Inocencio IV (1254) enumero las siguientes: la 
idolatria, el pagannismo como tal y el rechazo a la accion de los misioneros. 
"De esta manera, comenta Hoffner, las relaciones con los pueblos gentiles 
quedaban definidas como un permanente estado de guerra" /18/. De 
hecho, el antagonismo entre cristianos y paganos condujo a crueles luchas. 
No hablemos de las Cruzadas ni de la lucha de Espana con los Moros. Re- 



/15/ Cit. por Karl Brandi: Carlos V, Madrid, 1943, p. 42. 

/16/ RefiriGndoseaColdn, Hoffner escribe: "Fueron los m6s divecsos y contradictories mdviles los 
que impulsaron a CoIGn a sus viajes de descubrimientos ; mdviles que solo podrlan coexlstir en eJ cora2<ln 
de un hombre que conciliaba en su interior la honda piedad con la avldez de gloria propia del Renacimien- 
to M . Op. clt., p. 185. Coldn en su diario no oculta su ambicidn de tltulos, de poder, de gloria y de oro. Pero 
en ese mismo diario podemos leer c6mo consideraba misidn suya la de convedir a "nuestra f6 M las "tierras 
de India y a un principe que es llamado Gran Kan". En no pocos conquistadores se dan los dos sentlmien- 
tos : ambicidn y piedad. En la mayorla, sin embargo, la piedad solo fue un pretexto para realizar sus ambi- 
ciones. 

tWI Clr. Summa Theologlca, II, II, q. XL, c. I. 

M8> Op. clt., p. 80. 



eordemos, simpleniente, hi aniquilacion tic las euliuras precolomhianas, el 
sacrilicio de millares tic vidas tic nuesiros aborigencs, lodo cllo jusiilicatlo a 
pari ir dc los principios mcdicvalcs que hemos mencionado. Un Maiias tie la 
Pa/ y un Bernardo dc Mesa ceharan mano dc los argumentos icocraiicos 
para justifiear la eonquista con todos sus horrores. Y un Juan Lopez de 
Palacios Rubin, Consejero del Key, redactaraen 1513 el Requcrimiemo que 
deheria dar.se a eonoeer a los indios antes dc iniciarsc las hostilidadcs conira 
ellos. l;stc Rcqucriiuienio nos pcrmite visualizar como las ideas de Orbe 
Crisiiano se hicieron presente en nueslra America: 4l Dios nuesiro Senor, 
potleinos leer alii, dio a un hombrc llainado San Pedro poder sob re lodos 
los pueblos de la lierra para que de i6dos los honibres del mundo fuese 
senor y superior, a quicn lodos ovedesciesen, y fucsc cabe/.a dc todo el lina je 
umano, dondc quierc que los hombre bivicsen y esiubicsen, en eualquier 
ley, seia o creencia, y diole iodo el mundo por su reyno, scnorio y jurisdi- 
eion. Desde su silla debia jjuzgar a gobcrnar a todas las gentes xpianos, 
moras, judios, gentiles y de eualquier olra seta o creencia que fuescn. A esie 
llamaron Papa, que quierc tlecir admirable, mayor, padre y gobcrnador, 
porque es padre y gobernador de todos los hombres. A este San Pedro 
obedescicron y tomaron por senor, rey y superior del universo los que en 
aquel tiempo vivian, y ansymismo an tenido todos los otros que despues del 
fueron a pontilicada heligidos..." **LJno de esos pontifices hizo a los reyes 
de Espana donaeion de las islas y territorios recien descubiertos, con todo 
cuanto en ellos existe, ansy que sus Altezas son reyes y senores destas yslas e 
lierra firme, por virtud de la dicha donaeion. Hasta la fee ha casi todo los 
nalurales a quienes estos hechos fueron notificados ban rconocido la sobe- 
rania de los Reyes de Espana y aceptaron la verdadera fe; sus Ahezas los re- 
cibieron alegre y benignamente y los mandaron a tratar como a los otros 
subditos y basallos. Tambien a vosotros os requiere ahora a que 
reconoscays a la Iglesia por senora y supcriora del universo mundo y a que 
rindais pelitesia al Rey de Espana como nuevo senor vuestro. Mas, si no Jo 
hiciereis asi, con la ayuda de Dios, emplearemos la fuerza contra vosotros y 
os someteremos al yugo de la Iglesia y del Rey, como es ley frente a vasallos 
rebeldes. Os despojaremos de vuestros bienes y os haremos esclavos a 
vosotros, vuestras mujeres y a vuestros hijos. Al mismo tiempo declaramos 
solemnemente que las muertes y danos que dello recrecieren lo seran por 
vuestra culpa y no la Alteza, ni mia, ni detos cavalleros que conmigo vinie- 
ron" /19/. 

i Las amenazadas del anterior Requerimiento se convirtieron en una 
realidad. Sera Juan Gines de Sepulveda quien en sus escritos, especialmente 
en Democrates Alter y en su Apologia buscara argumentos en Aristoteles, 
en los teologos y en la Sagrada Escritura para demostrar que toda 
transgresion contra el decalogo por parte de los indigenas, era causa mas 
que justa para que Espana llevara adclante la guerra de aniquilamiemo con- 
tra los inidios o, al menos, el que estos fueran reducidos a la esclavitud ya 
que su barbarie era prueba, mas que suficicnle, de que estaban por natura- 
leza destinados a la esclavitud. 

Diricilmcnte se le podria objciar cilando el nivel cultural .del pueblo meji- 
cano. Para cl, las habilidadcs demostradas por dicho pueblo no eran indicio 



/19/ Ver texto en M Serrano y Sanz: Orlgenes de la domlncacldu eapaflola en America, Madrid, 
1918. T I ., p. 292-294. 



sufieientc de una superior intcligencia: ^acaso no hay aninialcs como las 
avcjas y las aranas capaces de fabricar cosas que nunca las lograiia haccr un 
hombrc? /20/. 

/,Quc importancia licne la idea del Orbe crisiiano para comprender y 
valorar el quchaccr filosofico de la Colonia? 

En primer lugar, esta idea nos ayuda a comprender el papel idcologico del 
pensar filosofico duranie el periodo colonial. Al enmarcarse el proccso de la 
conquista y de la colonizacion dentro de los ideales de un Orbe Crisiiano, la 
Iglcsia se convirtio en la gran potencia - w cl aparato institucional" diran hoy 
algunos- de esa gran potencia que fue el Estado Espanol. Para jugar su 
papel, la Iglesia necesariamente tenia que formar a los orientadores de su 
labor. Como parte de esta formacion enconiraremos la filosofia. Mas 
adelante, al analizar los objetivos que precedieron la funacion de los centros 
superiores de ensenanza, esto se nos hara mas patente. 

Pero ademas, el analisis de la idea del Orbe Crisiiano hace surgir un grave 
interrogante sobre el contenido del pensar filosofico colonial. En efecto, la 
manera concreta como se llevo a cabo la realizacion de los ideales del Orbe 
cristiano no podia menos que despertar gritos de protesta por parte de 
quellos misioneros que -con Las Casas a la cabeza- eran los testigos inmedia- 
tos de la negacion del Evangelio, gritos que tueron suhcientes para que se 
elaborara toda una "etica colonial" a partir de 1537 mediante la contribu- 
cion, entre otros, de Francisco Victoria, Domingo de Soto, Melchor Cano, 
Luis de Molina, Francisco Suarez. Frente a los horrores de la conquista y de 
la colonizacion, los misioneros no podian menos que formularse una serie 
de preguntas: <,como justificar juridicamente la conquista y la destruccion, 
especialmente de pueblos debidamente organizados como los aztecas, los 
incas, los chibchas? <,C6mo justificar el despojo a que fueron sometidos los 
indigenas? <,C6mo justificar la esclavitud? iComo justificar la destruccion 
de las culturas autoctonas? ^Como justificar la muerte de millares de 
indios? iComo justificar el papel de la Iglesia? Estos y muchos otros inte- 
rrogantes surgieron de parte, repetimos, de simples misioneros. Y no aqui, 
sino en la misma Espana se trato de dar una respuesta sistematica, respuesta 
que para admiracion nuestra, .contribuyo a socabar la idea misma de un 
Orbe Cristiano al defender la soberania de todos los pueblos -incluso los pa- 
ganos- frente al Sacrum Imperium, es decir, al negar el dominio universal 
tanto del Papa como del Emperador. La respuesta de los pensadores que 
hemos mencionado oponia a las tendencias teocraticas el derecho natural, 
lo que implicaba el que la idolatria no pudiese ser invocada como causa 
justa de guerra o de aniquilamiento. El grave interrogante que nos podemos 
formular es el siguiente: ^como explicar que desde el punto de vista del 
pensar filosofico de la Colonia no se elaborasen las preguntas de los simples 
misioneros? ^Como explicar que nuestros profesores de filosofia no 
lleganse ni siquiera a mencionar en su catedra temas tan palpitantes en esos 
momenios y no hubieran buscado una respuesta, aunque esta no hubiese 
coincidido con la dada por los pensadores del Siglo de Oro? Esta ausencia 
de reflexion sobre la realidad vivida, ^,no podria ser considerada como una 
de lascausas de mayor repercusion historica en el proceso de la filosofia en 
Colombisa? 



1201 Cfr. V. Carro. op. ell., cap. IX. 



II.— La quijolizaeion de Sancho a lo larj»o dc la Conquista 

Prcguntcmonos por aqucllos que llcvaron, dc inmedialo, cl peso dc 
reali/ar poliiicamcntc la idea del Orbc Crisliano y prcgunicmonos, 
iuualmenle, por que esios espaiioles, Icjos de su patria, enfrcntados a la 
inmensidad, al einbi ujo, a la rique/a, a la inliospiialidad de estas tierras vir- 
uenes, a un numdo cultural totalmentc extrano, no vivicron todo esio conio 
un reio que los enruiara por los eaminos de la investigacion, dc la lecnica y 
de la reflexion. 

Simultancamcnie eon la Conquista, mas alia de los Pirincos haeia su 
aparieion un hombrc nuevo: el hoinbrc burgues, cl hombrc economic Alii 
se habia puesio de presenie que los liiulos nobiliarios y que el espiritu 
aveniurero no podian servir de fundamento para el poder politico y social. 
I.a promoeion poliliea y social solo era posiblc, segun este nuevo hombre, a 
panir dc la aetividad cconomiea. A partir dc este principio basico se defien- 
de una nueva eseala de valores y nuevas formas de aetividad. La pasion por 
el trabajo, el espiritu de ahorro, la moderacion de vida, la voluntad de 
iransacion son los valores fundamentalcs para este hombre burgues cuya 
aetividad sedesarrollara alrededor de los bienes mobiliarios 1 de los equipos 
fabrilcs, del dinero efcclivo. 

La situacion del hombre espanol era muy otra. Alii, hasta las mismas 
masas se niovian dcnlro de una concepcion nobiliaria de la vida. Era la 
"quijotizacion de Sancho": el derroche, el amor al ocio, el espiritu de aven- 
tura, el espiritu caballcresco, tales eran los valores que defendia el espanol. 
Jaramillo Uribe, despues de analizar diversos textosde la epoca, pudo escri- 
bir: "el espanol no poseia ni la pasion por el trabajo, ni el sentido del 
calculo, ni el habito del ahorro y la acumulacion, ni el espiritu de lucro, ni la 
frugalidad) ravana en la avaricia, nociones burguesas que hicieron posible el 
capitalismo moderno. No es accidental que tipos sicologicos como el avaro, 
el inventor o el hombre de empresa, no existen en la literatura espanola, asi 
como son de abundantes en la francesa a partir del siglo XVII o en la epoca 
del capitalismo britanico o estaunidense del siglo XIX. Las practicas 
nobiliarias de mesa ancha, de gusto ostensible y hospitalidad; la imprevision 
del futuro; el desden por el trabajo lucrativo y por las profesiones tecnicas 
burguesas o capitalistas, impregnaron el alma espanola 1 ' /21/, 

Las formas de aetividad desarrolladas por el espanol tambien lo 
distinguiran del hombre burgues: hay un desden por toda aetividad 
mecanica, comercial, investigativa. El servicio de las armas o la posesion de 
tierras, no como objeto de aetividad economica sino como medio de 
dislincion social, definen la aetividad fundamental del espanol. Tomas 
Campanella llegara a proponer que los pobladores de las nuevas tierras 
conquisladas fueran convertidos en la gran masa trabajadora de Espana 
para "que los espanoles mismos queden Iibrs exclusivamente para cl 
servicio de las armas 1 ' /22/. Un testimonio de esta mentalidad se puede en- 
contrar en la carta de Felipe III al Marques de Montes-Claros: "Cosa 
sabida es, escribe, la rnucha genie espanola que hay en esas provincias, asi 
de la que de aca va de ordinario, como de criollos nacidos alia; y tambien sc 






/2W J. Jaramillo Uribe: El pensamienlo colombiano en el siglo XIX, Bogota, 1964, p. 21, 
/22/ Cfr. De monarchla Hlspanlca, 1641, p. 263. 
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tiene ciUendido que con scr mucha csia genie humilde y pobre no so inclina 
a irabajar en las labores del campo, minas, ni otras eranjerias, ni a servir a 
otros espanoles, y lo tienen por menos valor, de que rcsulia lanta gente per- 
dida, y carmir sobrc los indios el peso de lodo el irabajo y servieio de los es- 
panoles" 723/. 

Jovellanos, inspirado en el agrarismo del alma espafiola, nos explicara 
que las tierras "es el primer objeto de ambieion huinana 11 por las siguienies 
razones: "es inseparable de la riqucza territorial; la dependeneia en que, por 
decirlo asi, cstan todas las clases dc la clase proletai ia; la seguridad con que 
sc posee; el descanzo eon que se goza esta riqucza y la facilidad con que sc 
transmite a una remota descendencia" /24/. Siglos mas larde, Ortega y 
Gassct puede todavia escribir: "Somos un pueblo 'pueblo', raza agricola, 
temperamento rural. Cuando se pasan los Pirineos y se ingresa en Espana, 
sc ticne siempre la impresion de que se Ilega a un pueblo de labriegos. La fi- 
gura, el gesto, el repertorio de ideas y sentimientos, las virtudes y los vicios 
son tipicamenie rurales" /25/. 

Este hombre espanol, con esta forma de vida y con esta escala de valores 
no era, ciertamente, el indicado para enrutarse por los caminos de la revolu- 
cion industrial, por los caminos de la nueva ciencia ni por las sendas de una 
reflexion filosofica que tomara dichos fenomenos como puntos de apoyo. 
El espanol, con su mentalidad feudal, estara inclinado a desarrollar una cul- 
tura de letras y una filosofia -tipo escolastica decadente- con que distraerse 
en las horas de ocio de una vida senorial y agraria. Bajo esta luz podemos 
leer la Cedula de Felipe mediante Ia cual establecia en 1580 una catedra en 
Santafe de Bogota, lo que hace "deseando Nos que esos reinos y provincias 
seennoblesiesen y tuviesen los hijos de los habitantes en ellos, donde entre- 
tenerse y gastar el tiempo de la juventud en virtuosos ejercicios". Con pala- 
bras parecidas defendera el Presidente de la Real Audiencia en 1595 el pro- 
posito de los Dominicos de fundar una universidad: "con esta virtuosa ocu- 
pacion, dice, se apartaran y huiran de la ociosidad, ocasion de muchos 
vicios, que por los mozos de este Reyno es acostumbrada" /26/. 

El hombre espanol que llego a nuestra America no poseia, pues, una vo- 
cacion cientifica, tecnica o filosofica. Aun mas, su instruccion era minima. 
El futuro terrateniente solo tenia una preocupacion: el lucro y Ia hazana, a 
traves de los cuales esperaba alcanzar el senorio que se le negaba en su 
Patria. Ciertamente no fue un interes cultural o humanista el que llevo a los 
conquistadores hasta las areas de los monarcas y banqueros a solicitar un 
apoyo financiero para su empresa, como tampoco los banqueros y los mo- 
narcas respondieron positivamente a la peticion de los conquistadores 
movidos por un interes semejante. Desde el punto de vista oficial el objetivo 
de la conquista y colonizacion fue del orden economico: busqueda de mate- 
rias primas, establecimiento de nuevas fuentes de recursos fiscales, 
encuentro de nuevos mercados. 

De acuerdo con lo anterior surgira en la America Hispana, a traves de 



/23/ En J- Soldrzano: Polltlca Indiana, Madrid, 1736, II, p. 74. 

1241 Cfr. Obras, Madrid, I, 1935, p. 149. 

1251 Espana Inverlebrada, Madrid, 1948, p. 129. 

1261 Cfr. A. Rodriguez Cruz, op. clt., I, p. 51. 



instituciones como las Encomicndas, los Resguardos, la Mila, etc., una so- 
cicclad dc lipo lend a 1 y esclavisia. Permitasenos haccr una larga eila dc la 
Historic! cie las Indios clc la Nucva Kspana, cscriia por Fray Tori bio do 
Bcnaveme o Motolinia en 1541, ciia que nos [lustra sobre este tipo dc socie- 
dad y que nos libera decscribir sobre los horrores dc una tal socicdad, horro- 
res incompatible:; eon el Evangelio y que, sin embargo, como ya lo hcnios 
dielio, nunca llegaron a ser lema de reflexion para nuestros filosofos. Pero 
recordemos antes que Fr. Toribio trataba con su obra de dcscalifiear lo que 
se llego a llamar la Lcyenda Ncgra de Las Casas. En este sentido su tcstimo- 
nio es aim de mayor valor: "Luego que la tierra se rcpartio, los conquisia- 
dorcs pusicron en sus repariimicnlos y pueblos a ellos encomendados, cria- 
dos (calpixques o estancieros) o negros para cobrar los tributos y para 
entender en sus grangcrias. Estos residian y residen en los pueblos, y aunque 
por la mayor parte son labradores de Espana, hanse ensenoreado de esta 
tierra y mandan a los senores principals naturales de ella como si fuesen sus 
cselavos... En los anos primeros eran tan absolutos estos calpixques en 
maltratar a los Indios y en cargarlos y llevarlos lejos de su tierra y darles 
otros muchos trabajos, que muchos Indios murieron por su causa y a sus 
manos, que es lo peor. Y hoy en dia se hacen servir y temer como si fuesen 
senores absolutos y naturales, y nunca ofra cosa hacen sino demandar, y 
por mucho que les den nunca estan contentos, que a doquieraque estan todo 
lo enconan y corrompen, hediendo como carne danada, y que no se aplican 
a hacer nada sino a mandar; son zanganos que comen la miel que labran las 
pobres abejas, que son los indios, y no les basta lo que los tristes les puden 
dar, sino que son importunos... En los primeros tiempos los indios hacian 
grandes tributos y servicios... mas como los tributos eran tan continuos que 
apenas pagaban uno, que los obligaban a otro, para poderlos cumplir 
vendian los hijos y las tierras a los mercaderes y faltando de cumplir el tri- 
buto hartos murieron por ello, unos con tormentos y otros con prisiones 
crueles, porque los trataban bestialmente, y los estimaban en menos que a 
las bestias... Para el servicio de las minas iban de sesenta leguas y mas a 
llevar manteniemiento los Indios cargados, mas la propia comida; y sea por 
los trabajos sea de hambre (porque se les acababa la comida) morian... De 
estos y los esclavos que murieron en las minas fue tanto el hedor, que causo 
pestilencia en especial en las minas de Oaxyecac, en las cuales media legua a 
la redonda y mucha parte del camino, apenas se podia andar sino sobre 
hombres muertos o sobre huesos; y eran tantas las aves y cuervos que venian 
a comer sobre los cuerpos muertos, que hacian gran sombra al sol, por lo 
cual se despoblaban muchos pueblos, asi del campo como de la comarca; 
otros indios huian a los montes y dejaban sus casas desamparadas..." /27/. 

Si en la America del Norte se hace presente el hombre de mentalidad 
burguesa dando un impulso acelerado a la actividad comercial e industrial y 
creando una civilization alrededor de sus factorias, en la Nueva Granada el 
nuevo Sancho Quijotizado hace de la tierra el objeto de su codicia y lo hace, 
como lo hemos dicho, no con un sentido economico sino como instrument© 
para alcanzar una distincion senorial. Como lo dijo Hegel en una profunda 
frase, America del Norte fue colonizada, America del Sur fue conquistada. 

Felipe II validara en 1591 los titulos de propiedad sobre la tierra mediante 



1271 Hlslorla de los Indios de la Nueva Espafla, Madrid, p. 240. 
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cl pngo de im iributo que, como lo hcmos dieho, era nno de los objetivos dc 
la Cone. Solo cl irabajo del esclavo y del indigena Ic permiiira al 
colonizador progresar lentamente. Si la preoeupacion consianiede Norica- 
mcrica fue cl perfeccionamicnto continue de sus fucrzas produclivas, la de 
nuestros gobcrnantcs fue la del robustimicnto del regimen tribuiario. 

Sccrea en un primer momento la Encomienda, segun la cual, el indigena 
pagando un detcrminado tribulo al encomendero, sc hacia digno dc recibir 
un endoclrinamiento religiose Imposibiliiado para pagar esie iributo en 
cfeclivo, cl indigena tcrminara pagandolo con 'servicios pcrsonales\ con- 
viriicndose asi, poco a poco, en esclavo. 

Hacia finales del siglo XVI se crean los Resguardos ante la amenaza dc 
extincionde la raza indigena, extincionoriginada en la violcncia, la dureza 
dc los trabajos a los que eran sometidos los indios, en las epidemias y en los 
cambios de clima, tal como lo hemos podido leer en el testimonio de Moto- 
linia. Mediante la creacion de los resguardos, las tribus recibieron dctermi- 
nadas porciones de tierra que quedaban fuera del comercio legal. Como 
contrapartida, los indigenas debian pagar un tributo a la Corona. De esta 
manera los indios podian subsistir mediante una economia de autoabasteci- 
miento, la Corona aseguraba una nueva fuente tributaria y los colonizado- 
res podian continuar su accion con la ayuda de los indigenas /28/. 

Vale la pena recordar el fendmeno de la esclavitud. La vocation feudal y 
senorial del espanol hizo de la mayoria de los conquistadores de vasallos, 
Iabriegos y vagos en sus tieras, en 'senores' y amos en las nuestras. En un 
primer momento los indigenas fueron esclavizados: mediante Cedula Real 
del 12 deabril de 1495 fue autorizada la venta de los aborigenes como escla- 
vos. Ante la muerte de miles y miles de estos, Carlos V fue llevado en 1528 a 
abolir la esclavitud de los aborigenes. De hecho, esta esclavitud continue y 
fue acrecentada con la importation de esclavos africanos autorizada en 
1516. Mediante el proceso del mestizaje el poder economico fue pasando de 
los conquistadores peninsulares a sus descendientes criollos quienes supic- 
ron invocar a sus antepasados para defender sus propios intereses y 
pretender una igualdad politica tanto a nivel del gobierno virreinal como a 
nivel de la Juna Central de Espana /29A 

Los datos anteriores nos permiten tener una idea de la sociedad feudal y 
esclavista que se delineo en la Colonia, sociedad alimentada ideologicamen- 
te por la idea del 'Orbe Cristiano'. Esta sociedad y esta idea constituyen 
factores que debemos tener en cuenta para comprender la mentalidad filo- 
sofica entonces existente y los limites dentro de los cuales esta mentalidad se 
enmarcaba. 



I2QI Los Resguardos fueron abolldos en 1821 . Las tierras fueron repartidas entre los mlembros de 
las famllias indigenas, ddndoles la posibllidad de hacer de ellas lo que a bien tuviesen. Muy pronto los la- 
tifundistas, aprovechando la Ignorancia de los indigenas, las fueron adquiriendo a precios Irrisorios, 
origin^ndose asl el fendmeno de las 'haciendas'. 

/29/ Recordemos la argumenlacidn deCamilo Torres en su Memorial de Agravlos: "Las Americas, 
Seftor, no estdn compuestas de extranjeros a la nacitin espaftola. Somos hijos descendientes de los que 
han derramado su sangre para adqulrlr eslos nuevos domlnlos a la Corona Espafiola. Asl, no hay que 
engaflarnos en esta parte: Ian espafloles somos como los descendientes de Don Pelayo, y tan acreedores, 
por esla ra26n, a las distinciones. prlvlleglos, y prerrogatlvas del resto de la nacl6n como los que, salidos 
de la montana, expelieron a los moros y poblaron sucesivamente la peninsula; con esta diferencia, si hay 
alguna, que nueslros padres, como se ha disho, por medio de indecibles trabajos y fatigas, descubrieron, 
conquistaron y poblaron para Espaha esle Nuevo Reino" Ver C6mo naclb la Republlca da Colombia, 
Bogold, 1965, p. 190. 



C— La situation de la filosoftu en la Espuna del Si^lo XVII 

El descubrimicnto dc America y las protestas do un bucn numero d ;. 
sioneros contra los horrores dc la conquista contribuyeron en buena t to 
para que durante el sigo XVI se dicra en Espana un nucvo auge del pci a- 
mienlo escolastico, auge que por su calidad justifico el que sc hablara de 
una "segunda escolastica". Francisco dc Victoria, Domingo Soto, Melchor 
Cano, Pedro Fonseca, Domingo Bancz, Luis de Molina, Gabriel Yasqucz, 
Francisco Suarcz son algunos dc los nombrs de cscolasticos que ilurninaron 
los campos de la teologia, la filosofia y el derecho en el Siglo de Oro espa- 
nol. Los principios eticos y juridicos defendidos por estos pensadores 
fueron decisivos para la configuracion de las Leyes de Indias, para la 
aparicion del derecho intcrnacional e, inclusive, para la laicizacion del 
Estado con tesis como aquellas que justificaban el regicidio o que proclama- 
ban el origen popular de la autoridad. 

Las universidades de Mexico y de Lima, fundadas en el siglo XVI, 
pudieron recibir el influjo de las personalidades citadas, ya que buen 
numero de sus profesores fueron discipulos de dichos pensadores. Recorde- 
mos como desde Mexico se busca la presencia 'en persona' de algunos de 
ellos. A peticion del Obispo de Mexico el emperador Carlos V escribe el 18 
de abril de 1539 a Francisco de Victoria pidiendole que envie alii a sus 12 
mejores discipulos, y en mayo de 1540 invita a Domingo de Soto para que 
viaje a la capital azteca "para que con vuestras buenas y santas letras os 
hallaredes en la determinacion de muchas dudas que cada dia se ofrecen a 
los religiosos y eclesiasticos que alia residen" /30A 

Nuestros centros de formacion superior, fundados un siglo mas tarde, no 
tuvieron la buena suerte de recibir la influencia benefica de los pensadores 
del Siglo de Oro. Nuestras primeras universidades son fundadas en el siglo 
XVII, cuando el pensamiento escolastico espanol entro en plena 
decadencia. <,C6mo explicar essta decadencia? 

Sin duda que una de las causas explicativas se encuentra en el hecho de 
que los pensadores espanoles, ante la necesidad de mantener la cohesion de 
la comunidad imperial y de enrutar al Estado por caminos de prosperidad, 
se dedicaron a discutir las normas mas adecuadas para la education de los 
principes /31/. 

Pero hay otra causa que nos parece mas importante que la anterior y es la 
ignorancia que guardaron los pensadores de la 'segunda escolastica' freme a 
la ruptura epistemologica que se venia produciendo mas alia de las fronteras 
espafiolas. Copernico, Kepier, Galileo, habiancreado la 'nueva ciencia' con 
cuyas categorias el hombre buscaba una nueva comprension de la realidad e 
intentaba un dominio de la naturaleza nunca antes softado. Y mientras la 
nueva ciencia originaba en Francia e Inglaterra una nueva reflexion filosofi- 
ca a base de categorias como las de relacion, cantidad, actualidad y 
eficiencia, mas aca de los Pirineos la segunda escolastica continuaba jugan- 
do con las antiguas categorias de sustancia, cualidad, acto y potencia, fina- 
lidad, etc. 

La revolucion cientifica y filosofica dio origen a la revolucion industrial 
al Norte de Espana. La segunda escolastica al marginarse de la revolucion 



/30/ Cfr. V. Carro, op. clt., pp. 90-91. 
I3U Cfr. J. Jaramlllo Uflbe, op. ell., p. 3. 



cultural coniribuyo al marginamiento dc Espana dc la revolucion industrial, 
marginamicnios que, sin duda, han eontribuido hasla cl dia dc hoy para que 
Laiinoamcrica este siemprc en rctardo IVenlc a Europa en lo cultural y en lo 
industrial. 

Hay, pucs, a pariir del sigo XVII, una decadencia del saber en Espana. 
Dcsdc cl punto de vista de la filosofia, la situueion cs aim mas grave, pues 
no solamcnte se es(a al margen de los grandes problemas planicados por la 
nueva filosofia, sino que ni siquiera se anade un grano dc arena a los gran- 
des temas que habian permitido hablar dc una segunda escolastica en cl 
siglo XVI. La reflexion filosofica espanola, totalmentc bajo la influencia dc 
la fe, seguia los pasos de una escolastica decadente, sin vida y en funcion 
cxclusiva de la teologia. La investigsacion brillaba por su ausencia, entre 
otras razones, porque ella necesariamente implica una actitud critica y una 
voluntad de innovacion, lo cual era inaceptable en un medio en el cual la 
conciencia del significado de la fe en el proceso historico patrio, debia opo- 
nerse a todo aquelo que de alguna manera pudiese poner en peligro la idea 
de un Orbe Cristiano, de manera especial al virus de la Reforma Protestan- 
te. Fue asi como la ensenanza de la filosofia presentaba un caracter 
verbalista y retorico: se ensenaba a discutir por discutir mediante una logica 
empobrecida. Es necesario mencionar aqui como el texto fundamental para 
la ensenanza de la filosofia era las Summulae Logicales de Pedro Hispano. 
Ahora bien, este texto comprendia los siguientes tratados: "De enuntia- 
tione" (correspondiente al Peri hermeneias de Aristoteles), "De universali- 
bus" (correspondiente al Isagoge de Profirio), "De praedicamentis" (basa- 
do en el primer libro del Organon), "De syllogismis simpliciter" (corres- 
pondiente a los Primeros analiticos), "De locis dialecticis" (correspondien- 
tes a los sofisticos) y "De terminorum propietatibus" tratado este que se fue 
ampliando con el tiempo hasta constituir la base de la ensenanza de la logi- 
ca. Oe esta manera se le fue dando cada dia mas importancia a los temas 
relacionados con el lenguaje y la disputa. A esto se unia la ausencia de un 
tratado que correspondiera a los Analiticos Posteriores en los cuales Aristo- 
teles habia estudiado lo relacionado a una teoria de la ciencia y de ia demos- 
tracion. Nada de raro, entonces, que la logica se convirtiera en un puro for- 
malismo y en un exagerado verbalismo muy util para abogados pero sin 
significado para una autentica reflexion filosofica. 

( Es digno de tenerse en cuanta, por otra parte, que la poca reflexion filo- 
sofica se desarrollaba dentro de los estrechos claustros universitarios o con- 
ventuales sin repercusion en los medios cultos. Un Suarez o un Francisco de 
Victoria ejercieron su influencia en otros medios: en Hugo Grocio, en Des- 
cartes, en Leibniz pero no en la misma Espana. Nosotros podemos hablar 
con exactitud de una Francia cartesiana o de una Alemania leibniziana. 
Seria inexacto hablar de una Espana suareciana /32/. 

Para ilustrar la situacion de la ensenanza universitaria en la Espana del 
siglo XVII citemos el testimonio dc Sor Agueda M. Rodriguez quien, 
durante largos anos, investigo el significado historico de Salamanca y su 
influjo en nuestras univcrsidades hispanoamcricanas para llegar a confesar 
que "en el primer tercio del siglo XVII todavia conservaba (Salamanca) 



1221 Es muy diciente que las Dlscuslones melaflslcas de SuArez, su obra cumbre en lilosof la, s6lo 
comenzti a ser traducida y publicada en espafiol por la Editorial Gredos a partlr de 1960. 



mueho clc su fulgor, poro a partir dc cnlonccs la dceadcncia auincnta \ o- 
jjresivameme, y va paralela a la ruina polilica clc la nacion. La Salman na 
liabia quedado al margcn dc las adelanlos eicntitieos de la epoca, eiurcg da 
a mi puro foi malismo en el saber y a las luchas inicrnas que degencraron a 
voces en debates sangricntos. la vida universilaria sc reduce a rencillas cnire 
ordencs reliuiosas y a preoeupacion exagerada por las cereinonias v eticjue- 
las" /3J/. ' 

Como lestimonio accrca del desconoeimknto total dc la nucva ciencia, 
veanios el tcstimonio de Diego de Torres VillarocI quicn, con un poco de 
cxageraeion pci o con mueho de vcrdad, nos describe la situacion dc las ma- 
icmaticascn la Salamanca del siglo XVII, con las siguientes palabras: "De 
la faculiad que cogi para ocupacion y comcrcio con que ganar la vida, solo 
agarreen la tienda de un vejestorio computista unos arapiezos miserablcs y 
raidos de astronomia, con las que malvesti la farandula de mis ealenda- 
rios... Yo bien conocia mi ignorancia y mi ceguedad... pero tambien sabia 
que csiaba en la tierra de los ciegos, porque padecio entonces la Espana una 
obscuridad tan afrentosa, queen estudio alguno, Colegio, ni Universidad 
de sus ciudades habia un hombre que pudiese encender un candil para bus- 
car los elementos de estas ciencias. Esta desdicha, mis temeridades y los es- 
piritus del refran de que en tierra de ciegos el tuerto es rev, me arrempuja- 
ron a Salamanca a leer la catedra que hacia treinta anos que estaba sin 
Maestro y vacante por mas de doscientos. Entre en ella, y me duro su pose- 
sion veinticuatro anos... Halle en esta Madre de la sabiduria a este desgra- 
ciado estudio sin reputacion, sin sequito, y en un abandono terrible, nacido 
de la culpable mania en que estaba el mayor bando de los escolares, asi de 
esta como de las demas escuelas; porque unos sostenian que las matematicas 
era un cuadernillo de enredos y adivinaciones como la jerga de los gitanos, 
las charlatanerias de los titiriteros, y los deslumbramientos de los Maese- 
Corrales, y que todos sus sistemas y axiomas no pasaban de los cubiletes, las 

pelotillas, las estopas y la taleja con su Juan de las Vinas. Otros menos 

piadosos y mas presumidos, sospechaban que estas artes no se aprendian, 

sino que se recibian con los soplos, los estregones y la asistencia de los dia- 

bios; y del partido de esta impiedad eran los barbones jurisconsultos, apo- 

yandose con ademanes de oraculos en las citas de su titulo mal entendido de 

Mathematicis, et maleficis ttt Asi me vi en esta insigne Escuela... y ya confe- 

renciando, ya construyendo globos de barro, esferas de papel y pantoneras 

de palitroques, logramos que respirase y diese algunos quejidos esta sofoca- 

da y cuasi difunta profesion... Con los alientos y la bulla, y el ruido de mis 

roncos calendarios conseguimos despertar a la Espana de la modorra en que 

yacia; y en nuestro tiempo comenzaron a abrir los ojos ya esperezarse 

muchas de las Acadernias dormidas, y a vivir nuevamente otras congrega- 

ciones que estan dando hoy al Reino honor y la utilidad que supieron poner- 

le en otras edades" /34/. 

La situacion del pensamiento espanol a partir del siglo XVII, siglo en el 
cual se inicia la fundacion de nuestros centros de ensenanza superior, cons- 



/33/ Op. clt., p. I, p. 23. Los siguientes datos estadlsticos nos permiten visualizar la decadencia ae 
Salamanca: en 1546, a la muerle de Victoria, los estudiantes salmantinos sumaban 5.130; en 1700 su nu- 
mero se habla reducido a 1 .923, y en el aflc 1fl12 lenemos la ci(ra irrisoria de 35 alumnos. 

I3AI Obris, Salamanca, 1752. Cilado por C. A. Rodriguez: op. clt., I, p. 132. 



tituye, pucs, uno clc los factorcs principalcs para la pobrc/a del nucstro pen- 
samicnio colonial. Poco o nada podia ofrccelerle en csos moincntos Espafia 
a la ZNucva Granada para que en sus univcrsidades florccicsc la reflexion 
filosofica. 

I). — La pobreza cultural y economica del Nucvo Kcino dc Granada 

Otro factor que debemos tencr en cuenla fue la pobreza cultural y econo- 
mica dc la Nueva Granada. En Mexico y en el Peru los espafioles encontra- 
ron pueblos ricos y poseedores de una cullura que cada dia admiramos mas 
y mas. Alii los espanoles se vieron enfrentados a una situation que, hasla 
cierto punto, conslituia un reto inlelectual. En el territorio que se llamaria 
Nueva Granada no encontraron los espanoles una casta sacerdotal para en- 
tablar con ella un combate ideologico ni se vieron obligados a pensar en de- 
terminadas tecnicas para explotar una rica naturaleza. 

Los espaHoles encontraron aqui una gran pluralidad de pequefios pueblos 
dispersos en un territorio geograficamente de dificiles comunicaciones. 
Entre estos pueblos no existia una unidad politica. Solo el pueblo chibcha 
habia iniciado el proceso de constitution de una federation de tribus, proce- 
so que fue interrumpido por la action conquistadora. Tampoco existia una 
unidad cultural. A la pluralidad de pequenos pueblos correspondia una 
pluralidad muy desigual de cultural, cuyas manifestaciones no pueden 
compararse, ni de lejos, con las manifestaciones que se dieron en Mexico o 
en Peru. 

La escasa densidad demografica de la poblacion indigena explica en 
buena parte el rapido proceso de mestizaje. Este rapido mestizaje dio lugar 
a dos fenomenos que se deben tener en cuenta para el tratamiento del que- 
hacer filosofico colonial: la rapida sustitucion de las culturas nativas por la 
espafiola y la rapida sustitucion de los cultos tribales por el catolicismo. 

Esta reducida poblacion blanca y mestiza (menos de un millon en 1778), 
catolica y dominadora de la lengua espafiola, solo alcanzo niveles discretos 
en lo economico dada la pobreza del pais. Todavia a principios del siglo 
XIX el frances Gaspard de Mollien podia afirmar que en Santa Fe de 
Bogota no habia mas de 10 comerciantes cuyo capital ascendiera a 100.000 
pesos. Nuestros terratenientes se podian vanagloriar por la extension de sus 
propiedades, pero no por la rentabilidad de estas: la propiedad del Marques 
de San Jorge, por ejemplo, cuya extension era de 70.000 hectareas no le 
llego a producir una renta de 18.000 pesos anuales. Tampoco la mineria se 
puede comparar con la de otras regiones: a fines del siglo XVIII las exporta- 
ciones de metales de Nueva Granada solo ascendia a tres millones, mientras 
las de Mexico sumaban veintidos millones y medio, 

Lo anterior explica por que en la Nueva Granada no se dio una nobleza: 
mientras Mexico tuvo 50 marqueses, Nueva Granada solo tuvo cuatro. La 
corona ofrecias titulos pero no se encontraban los postores neogradinos a 
causa de los altos derechos fiscales. Recordemos como a Don Jose Maria 
Lozano, Marques de San Jorge, le fue exigida la devolucion de su titulo por 
falta de pago de las deudas de lanza /35A 



/35/ J. Jaramillo U/lbe: La peuonalldad hleldhca de Colombia y olroa ftnsayos, pp. 136-153. En 
eslas pdglnas el lector podrd eneontrar una txposicltin delallada de los datos sfntdtlcos que nosotros les 
hemos ofrecido. 



Los siniclicos datos ameriorcs leniamos que mencionarlo para 
aproximarnos hislorieamentc a la fiiosofia dada en !a Coloni . Una 
rcducida poblacion blanea y mcsiiza, impregnada do caiolicismo y rt anida 
en pequcnos nueleos urbanos (Sanla Fe icnia 3.000 Iiabiianlcs), nik eos de 
ambienie convenlual (250 capillas y oratorios) solo cxigia la medio re for* 
macion dc una elite para ocupar los pocos pueslos burocraticos tamo en lo 
civil como en lo eclcsiastico. 

Los ccnlros superiores de cstudio apareccn, como lo hemos dic;»o, un 
siglo despues de la fundacion de las univcrsidades de Mexico y de Lii ia. Se- 
ran ceniros dirigidos por la Iglesia para preparar en leologia y en c jrccho 
esa reducida elite exigida por la burocracia eclesiaslica y civil. El qi ehaccr 
filosofico solo tendra un caracter academico. Sc estudiara filosofia io por 
la mis ma filosofia, sino como instrumento para poder llevar a c; bo los 
estudios de teologia o de jurisprudencia. 

Si la cultura peninsular era profundamente 'religiosa', la de la Nueva 
Granada lo sera con mayor razon "porque aqui el criollo, el mismo espanol 
residente y el mestizo (el indio seguia todavia viviendo en su mundo cultural 
prehispanico) no lenian ni las preocupaciones ni los conflictos con el mundo 
externo que tenia el espanol peninsular. Menos aim los que tenia el hombre 
europeo donde habia surgido la cultura del Renacimiento, ni el afan de goce 
de la vida, ni el lujo, ni la pretension de domino sobre la naturaleza que 
daba nacimiento a la ciencia moderna, ni los conflictos que esta planteaba a 
las conciencias piadosas, ni las luchas politicas entre la Iglesia y el Estado 
inquietaban al hombre que empezaba a pensar y a vivir culturalmente en 
America. Los criollos y mestizos de fines del siglo XVI y del siglo XVII, en 
el Nuevo Reino de Granada, los contemporaneos de Rodriguez Freile, de 
Dominguez Camargo o de Sor Francisca Josefa de la Conception, vivian 
quizas en el mundo extrano de la vida indigena, en la inseguridad ante una 
naturaleza exuberante y misteriosa, en pobreza y precariedad de vida, pero 
no tenian dudas sobre a quien servir, ni sobre a quien acudir en caso de con- 
flictos morales. Vivian seguros de la razon de ser de la monarquia, seguros 
del valor de la tradicion, y sobre todo, seguros de su fe religiosa, ciei los de 
la justicia y bondad de Dios. Sus preocupaciones dominantes eran la con- 
servacion de la honra y la preparacion para la otra vida. Tampoco llegaba a 
la aislada Santa Fe, ni a las ciudades del Nuevo Reino como Popayan o Car- 
tagena la intensa corriente de libros y las activas influencias de pensamiento 
que conducian, por ejemplo, a Sor Juana Ines de la Cruz en Mexico, a preo- 
cuparse por la obra de Descartes y es por la nueva filosofia cientifica" /36/. 
Dada toda esta situacion anterior, nuestros misioneros no necesitaban 
mayor preparacion. De la mayoria de ellos se podria decir lo que Las Casas 
decia de Alfonso del Espinal, aquel superior enviado por el gobernador de 
La Espanola para defender ante las Cortes los intereses de los colonizado- 
res: "era celoso y virtuoso eligioso pero no letrado, mas de saber lo que co- 
munmente muchos religiosos saben, y todo su estudio era leer, en la Suma 
Angelica para cofessar" /37/. Son muchos los testimonios existentes sobre 
la lamentable situacion cultural del clero neogranadino. El Padre Gonzalo 
de Lyra nos informa que "la ignorancia estaba muy arraigada por no haber 
estudios ni curiosidad en los eclesiasticos, y asi los curas y pastores eran a 



/36/ Ibid., p. 106. 

1211 Hlslorla dfl las Indies, Libro 111, c. V. 
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una mano (an idiotas que no habian tornado el arte dc la Icngua lalina en las 
manes". El niismo autor nana el caso de un clcrigo que confeso en el 
examen de oposicion para un bencficio que lo habian ordenado sin habcr 
hecho ninguna clase de estudios /38/. 

Para la foimacion rudimentaria de Jos misioneros cxistian los 'seminarios 
de misioncs'. Al lado de cstos sugen los cenlros superiores -Universidades o 
Colegios Mayores- en los cuales sc prepara aquclla elile selecta del clcro lla- 
mada a ocupar ciertas posicioncs de poder o de dignidad, posieioncs desdc 
las cuales se orientaba lodo el proceso de evangelizacion. Segun disposicio- 
nes legales, para ocupar el puesto de Prior -superior- de los conventos domi- 
nicos era indispensabe poscer un titulo. Asi lo exigia el Capilulo General de 
1569 /39/. Otro tanlo se exigia para las altas posicioncs de las curias episco- 
pales. Anadamos a esto que los litulos otorgaban cierta dignidad que permi- 
tia el acceso a los mejorcs curatos. 

A causa de este caracler elitista, el numero de alumnos era reducido. Se- 
gun un informe del Cabildo de Sanga Fe al Rey, los estudiantes en 1628 solo 
eran cuatro y los estudiantes graduados hasta entonces en la Tomista "eran 
cuatro o cinco de fuera y el grado de maestro dado a un religioso de San 
Agustin ilegalmenie" /40/. Las Ordenaciones promulgadas por Francisco 
Suarez en 1658 para la Universidad Tomista determinaban que los colegia- 
les solo fueran 12 /4I/. Por su parte, el Provincial de los Franciscanos or- 
denaba en 1710 que en el Colegio Mayor de San Buenaventura, que acababa 
de iniciar labores, podian seguir estudios los religiosos mas destacados de 
los conventos de Tunja, Cartagena y Santa Fe, tres para que se dedicaran al 
estudio de la filosofia y tres para el estudio de la teologia /42A 

Dada la inexistencia de otros centros de estudis diferentes a los eclesiasti- 
cos, algunos miembros de la 'aristocracia' en formacion asistiran a estos 
centros. De esta forma el caracter elitista se acentuaba. Sergio Arboleda 
escribio al respecto: "La carrera ecleiastica estaba abierta a todas las clases 
y a todas las razas, y era natural que muchos aspirasen a ella, bien por celo 
religioso, bien por noble ambicion, o bien aun por interes; pues el eclesiasti- 
co distinguido por sus virtudes, cualesquiera que fuese su origen, era de 
hecho un miembro de la aristocracia colonial, figuraba en la primera socie- 
dad, era consultado por los gobernadores, y por respeto a el, su familia ve- 



/36/ Frente a la moral 'sabidurfa 1 cuya finalidad no es el dar respuestas cone ret as a casos concretos 
de comportamiento sino el presentar ideales que deben realizarse para darle a la vida un sentido de 
plenitud, enconlramos la 'moral c6digo' que trata de dar una norma concreta para cada accltin, cuyo cum- 
plimiento|ustilicarlaalhombredelantede Dios. Ouien se gula por una moral tal, solo podrd realizarse me- 
diocremente. El cun pllmlento de estas normas, las mis de las veces, solo sirve para justilicar una vida 
inmoral. La casulstica responde a esta moral eddigo. Conslderamos que la casulstica hizo que durante 
varios siglos se presentara la llamada ley natural como id^ntica a la moral crisiiana y que dicha moral, lo 
que es peor, fuese presentada en forma totalmente negativa. 

/39/ Como uno de los datos m^s dioientes acerca de la falla de seriedad de la Universidad Tomista, 
recordemos c6mo el Padre Suarez al promulgar sus estatutos en 1658 se refiere a lospriores que se nan 
graduado medianteel pago de una surra de oinero sin haber hecho los estudios correspondienles. Cfr. A. 
Salazar: 'Ordenaciones del Colegio de Santo TomAs", en Thesaurus, 17 (1962), 677. 

MO/ Cfr. A. Rodriguez Cruz, op. clt., I t 68-69. 

I4M Cfr. A. Salazar: "Las ordenaciones...", p. 663. 

IA2I Archivo Provincial Franclacino, Llbro de Palenles, Folio 268 r. 



ilia a scr considcrada y rcspciada" /43/. Esta atirmaeion dc Arboleda 
puctlc ser conoborada con icstimonios dc la cpoea. Mcneioncmos Jos que 
sc rcficrcn al Colcgio Mayor dc San Bartolomc. IZn un docodumcnio podc- 
mos leer eomo cstc Colcgio ft fue tan accto a esta eiudad que los mas princi- 
palis dc clla lian pucslo en el a sus hijos". For su pane, cl Provincial dc los 
Jcsuilas conumicaba a Roma en 1652 que San Bartolomc era "cl almacigo 
dedonde sc lian dcrramado los hombrcs mas iinportanlcs del Reino" /44/. 

E. — Ohjelivos dc los Ccntros Univcrsilarios 

Memos afirmado que nuestros primcros centres de en.sefianza a nivel uni- 
vcrsitario fueron fundados por la Iglcsia para preparar la elite que debcria 
oricntar el proccso de cvangclizacion. Esto lo podemos comprobar mas de- 
talladamente al cxaminar los documentos que sc rcficrcn a la fundaeion de 
cada uno de ellos. En 1617 Felipe II se dirige a su embajador en Roma, cl 
Cardenal Borja y de Velasco, pidiendole obtener del Papa la gracia de que 
las universidades dirigidas por los Jesuitas pudiesen otorgar titulos 
academicos. ;,Que razones invoca? * Torque he entendido, escribe, que los 
vecinos de algunas ciudades distinias de las dos de los Reyes y Mexico de 
mis Indias Occidcntales donde hay universidades no pueden con comodidad 
enviar a ellas sus hijos para que estudien las facultades de Artes y Teologia y 
conviene al Serivicio de Dios y mio y bien de las almas de aquellos naturales 
animarlos a que lo hagan para que estudiando las dichas facultades se habi- 
liten y hagan capaces y -iaya hombres doctos en e\\a para la predication del 
Santo Evangelio y administracidn de los Sacramentos, os ruego y encargo 
que de mi parte supliqueis a Su Santidad tenga por bien de conceder a los 
Colegios de la Compania de Jesus de las Islas Filipinas, provincias de Chile, 
Tucuman, Rio de la Plata y Nuevo Reino de Granada.. . que los estudian- 
tes... puedan ser graduados" /45A 

Este texto real encaja perfectamente dentro de la vision de un Orbe 
Cristiano y su argumentation sera utilizada en una u otra forma por los di- 
versos cenlros universitarios. Veamoslo. 

1). Universidad Tomista 

Los religiosos dominicos fundaron la primera casa de estudis para la for- 
mation de sus religiosos en 1571 en el Convento del Rosario de Santafe de 
Bogota. En 1580 el Capitulo General de la Orden decide erigir una universi- 
dad en dicho convento, decision que es aprobada por Gregorio XIII me- 
diante la Bula Romanus Pontifex.El Rey, utilizando el Patronato, se niega a 
dar el pase necesario a la Bula. Anos mas tarde, en 1595, el Presidente de la 
Real Audiencia a una consulta del Rey sobre la conveniencia de una univer- 
sidad en el convento dominicano escribe que "el haber Universidad es con- 
venienie y aun necesario en esta Republica y Reino, porque los hijos del ten- 
gan en donde aprender las letras y virtud con que se hagan capaces de tener 
doctrinas, leniendo ciencia para instruir y enserlar a los naturales el camino 



/43/ La Republica en la America EspaAola, Bogold, 1951, p. 70. 
1441 Cfr. J. M. Pacheco, Op. ell., pp. 130 ( 142. 
1451 Cif. A. Rodriguez Cruz, Op. ell., I. 55. 






de la salvation dc la cual hay gravisinia falta" /46/. 

En 1608 los dominicos fundan cl Colegio dc Santo Tomas gracias a los 
bucnos dcscos de Gaspar Nunez quicn en su tcslamcmo dejjaba parte dc su 
forluna para una fundacion en la que los que quisieran pudieran reeibir una 
inslruceion <l en las cosas de la Ig/esia y servicio del culto divino" /47/. En 
1612 el Papa Pablo V autoriza trasladar el earacler de universidad otorgado 
en 1580 al Colegio del Rosario a cste nuevo Colegio. La Bula lampoco 
recibe en csia ocasion el 'pase 1 real necesario. En 1619 Pablo V escribe su 
Bula Charissimi in Christo medianie la cual concede a los obispos del Nuevo 
Mundo la facultad de otorgar titulos a los que hubiescn cstudiado cinco 
anos en los colegios de los Dominicos ya que "hay gran penuria de hombres 
en aqucllos lugares que esten capacitados en los estudios de la logica, la filo- 
sofia y la teologia para la predication de la palabra de Dios y la administra- 
tion de los Sacra memos 9 ' /48/. 

Esta Bula recibe el 'pase regio' en 1624. Seis anos mas tarde la bula de 
1612 recibe igualmente el 'pase' pero su ejecucion solo se realiza el 4 de 
agosto de 1939. 

A partii de esta fecha hasta 1798 la historia de la Universidad lomista 
esta Hena de sinsabores. La lucha entre dominicos y jesuitas como tambien 
la organizacion de la universidad y la calidad academica de sus estudios die- 
ron origen a una serie de determinaciones oficiales mediante las cuales no 
solo se limitaba la facultad de la universidad para otorgar titulos sino que se 
le prohibia el otorgarlos. En 1685 el Papa, ante el hecho de que los gradua- 
dos en la universidad eran rechazados para los cargos y las dignidades, 
considera que "no habra nadie que quiera dedicarse al estudio de Santo 
Tomas, y dentro de poco tiempo el dicho Colegio, que hoy es seminario de 
letras, quedarea suprimido, la universidad clausurada y se extinguira en 
aquellos lugares la doctrina de Santo Tomas". Al ratificar el caracter uni- 
versitario de la Tomista el Papa se expresa asi: "de tal modo que los gra- 
duados... sean considerados habiles e idoneos como graduados en universi- 
dades publicas, a fin de que con gloria para Dios y beneficio publico y pro- 
pagacion de la Fe, se extienda tambien la doctrina de Santo Tomas de Aqui- 
no" /49A 

2). Colegio Mayor de San Bartolome y Universidad Javeriana 

A los pocos anos de estar la Compania de Jesus en tierras neogranadinas 
sus religiosos ya estaban prestos para iniciar sus labores docentes. En 1551 
Antonio Gonzalez se dirige a Felipe II suplicandole se le permitiese a la 
Compania la fundacion de un Colegio ya que "entiendo este ha de ser el 
unico remedio de esta tierra para que sienta el fruto de! Evangelio a que V. 
Magd. esta tan obligado y los que aca gobernamos en su real nombre" 



M6/ Ibid., I, 51. 

/47/ VerTestamentoen A. Salazar: Los estudios •cleslAsllcoa.... p. 546. Este testamento dio lugar 
a una larga dispula entre Dominicos y Jesuitas que inlluyo notablemente en la buena marcha de sus 
centros de estudios. 

/48/ Cit. por A. Rodriguez Cruz, op. ell., p. 68. 
1491 Ibid., p. B3. 
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/50/. Hn 1602 cl Conscjo dc Indias rccomicnda al Rcy la fundacion dc un 
colcgio dc los jcsuitas con la misma argumentation: "eonviene que en cl 
dieho Nucvo Rcino liaya niinistros que con gran fervor y amor acudan a 
procurar la salvacion dc las nucvas planias y que liaya csiudio para que la 
juvenlud sc ocupe en cjcrcicios virtuosos". El Rcy auioriza la fundacion 
14 para que con su buena docirina ayuden a la conversion y ensenanza dc los 
indios, y la juvenlud sc ocupc en cjcrcicios virtuosos y nccesarios para su 
buena crianza, por habcr mucha gente moza y clerigos criollos que ticnen 
neccsidad dc csiudio y docirina" /5I/. 

Con estas autorizaciones los Jcsuitas fundan su Colcgio Maximo. Casi si- 
mullancanicnle, en 1605, cl arzobispo dc Santafc, Bartolonie Lobo Guerre- 
ro funda cl Colcgio dc San Bartolonie para la formation de sus futures 
sacerdoles. "Fundamoscl Colcgio... para gloria de Dios N. Sr. y para bien 
espiritual de los fieles" podemos leer en el escrito del Arzobispo. /52/. En 
los estatulos se indica que los estudiantes deben scr liijos legitimos, lener 12 
anos de edad, desear ser sacerdotcs o ser descendientes de los conquisiado- 
res /53/. Los estudios propiamente dichos se harian en cl Colegio Maximo 
de los Jesuitas. 

En 1621 de acuerdo con los privilegios otorgados por Gregorio XV a los 
Jesuitas para otorgar titulos a sus estudiantes, el Colcgio Maximo se con- 
vierte en la Universidad Javeriana. 

De toda la documentation existente sobre la disputa mencionada entre 
Dominicos y Jesuitas quisieramos mencionar otros dos que nos permiten 
juzgar sobre los objetivos perseguidos por los centros dirigidos por los Je- 
suitas. En documento de Inocencio XII de 1693 se reconoce que en la 
Javeriana se "hacian muchos progresos en la doctrina y virtud y se hacian 
capaces de entregarse a la salvacion y conversion de los gentiles en esas re- 
giones en las que la mies es mucha y pocos los operarios' 1 /54/. 

Finalmenteen 1713 el Arzobispo Pedro Ordonez Florezy la Real Audien- 
cia insisten ante el Consejo de Indias para que los Jesuitas puedan graduar a 
los estudiantes de la Javeriana "porque sin duda sera de mucho fruto para 
el servicio de Dios y de V.M. y bien universal de estas Republicas, por el 
cuidado y vigilancia conque la dicha Compania trata de la ensenanza y 
crianza de los que estudian en su Colegio, con recogimiento y virtud exem- 
plar" /55/j 

3). Colegio Mayor de San Buenaventura 

Aunque la fecha de fundacion de la actual Universidad de San Buena- 
ventura fue la de 1708 /56/, los franciscanos habian iniciado su actividad 



/50/ AGI, Audlencla de Santa Fe, Leg. 17, sec. 5. 

/51 / Clt. por Pacheco, op. clt. f I, 79-80. 

/52/ Ver acta completa en D. Restrepo, op. clt., p. 88. 

/53/ Cfr. A. Rodriguez Cru2, op. clt., I, 53. 

/54/ Cfr. Ibid., I, 84. 

/55/ AGI, Audlencla de Santa Fe, Leg. 19. 

/56/ Cfr. A. Lopera, op. clt., p. 6. 
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doecnte muchos anos antes. Lnirc 1596 y 1599 I r. Lui:; tie Mcneses habia 
ensenado Logica. Yin 1605 el eronista Pedro Simon lue traido do Espana 
para que li eamenzara a hactr el curso de anes, como lo coinence luego a 
diez y sieie dias del me.s dc mayo siguiente en el convento de Santa Ic, 
habierulo senalado para eso a iiucvc religiosos que lo oyeran, a que 
aeudieron tambicn mas de ireinia estudianies seglares de la mis-ma eiudad tie 
Santa I 7 e, por cl cleseo que tcnian dc cstudios, por no haberlos habido alii a 
propositoen ninguna parte de ella. lui prosiguiendo hasta aeabar el curso 
dearies y teologia, despues de lo cual salieron ties religiosos predicadores %1 
/57/. A parti; dc 1623 los franciseanos organizaron su casa decstudios en cl 
conventodc San Francisco. Habiendo decretado en 1691 las supremas auto- 
ridades de la Ordcn que en las Provincias dondc cxisticsc una Universidad sc 
crearan Estudios Primarios, cs deeir, csuidios dc filosofia y tcologia dondc 
los religiosos recibicran una preparacion apta para optar los titulos 
academieos, Fr. Diego Barroso inicia en 1708 la organizacion del Colcgio 
Mayor dc San Buenaventura. En marzo de 1715 Fr. Jose Sanz, Comisario 
General dc Indias se dirige al Padre Barroso nombrandolo rector. Alii 
podemos leer como el Colegio ha sido fundado para que "en cl sc establcz- 
can estudiosen que los hijos de esa nuestra Provincia aprovechen en letras, 
para mayor credito de ella y lustre de nuestra amada Religion" /58/. 

4). Colegio Mayor de Nuestra Sra. del Rosario 

Este Colegio fue el unico que desde el primer momento fue ideado en 
funcion de estudiantes no clerigos. De aqui que ademas de los estudios filo- 
soficos y teologicos se ofrecieran los de medicina y jurisprudencia. El 
caracter elitista e ideologico es, sin embargo, patente en los documentos que 
se refieren a su fundacion. En efecto, en la consulta del Consejo de Indias al 
Rey del 17 de noviembre de 1651 sobre la fundacion del Colegio con los pri- 
vileges de la Universidad de Salamanca se indica como objetivo el que los 
estudiantes conozcan 'Ma doctrina de Santo Tomas y la jurisprudencia y 
medicina de que hay gran falta" /59/ y en el acta de inauguracion del 18 de 
diciembre de 1653 se indica que se funda el Colegio "para que en el se 
instruyeran los laicos nobles y de buena indole" /60/. 

Fr. Cristobal de Torres definira al Colegio Mayor en sus Constituciones 
como una "congregacion de personas mayores, escogidas para sacar de 
ellas varones insignes, ilustradores de la Republica con sus letras, y con los 
puestos que mereceran en ellas, siendo en todo el dechado del culto divino y 
de las buenas costumbres, conforme al estado de perfeccion". 

CONCLUSIONES 

Hemos pasado revista a algunos de los elementos que deben ser tenidos en 
cuenta para lograr una aproximacion historica al quehacer filosoiico de la 



1571 Nollcias hlstorlales, III, 179. 

/56/ CM. por A. Lopera, op. ell., p. 7. 

/59/ Cfr. A. Rodriguez Cruz, op. ell., I. 76. 

/60/ Ibid, p. 82. 
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Colonia. So podrian habcr anali/ado oiio> v 

prcparaeion inleleclual clc los alumnus que lngresabai 

losoiia; las instiiucioncs que, como la Inquisicion, dj fk ; l5 p L n 

un acercamiento a medios inicleelualcs diferenles al es| iftol; la mi u 

organization academica de los csludios filosofieos, clc. Consideramos, in 

embargo, que los laciores que hemos anali/ado son los principals. Lm 

efeeto: 

I", I. a influeneia de la idea del 'Orbe Crisiiano* nos permhe coaiprcnder 
mejor el papel ideologieo del pioeeso de evangelization durante la 
eonquisiay la colonia y, por eonsiguicnte, el significado igualmente ideolo- 
gieo de la ensenan/a de la filosofia para la pequena elite eneargada dc dirigir 
dieho proceso. I. a idea del 'Orbe Crisliano' debe tener.se en enema, 
igualmente, cuando se quiera expliear el divorcio que hisioricamenic se ha 
dadoemrela realidad nacional y al reflexion filosofica; la permanenie act i- 
lud dc adaptation y aprendizaje que ha caracterizado al quehacer Jilosofico 
en nuesiro medio; la falia de fijacion de una tematica vivencial que pueda 
ser \sistematizada' filosofieamente; la ausencia, en fin, de una inteligeneia 
crcadora y critiea. 

2° Los objetivos de tipo economico y social, tanto del gobierno peninsu- 
lar como de los espanoles que realizaron la conquista y la coloniza- 
tion, dieron origen a una sociedad de tipo feudal y esclavista. Una filosofia 
escolastica no digerida y mucho menos enriquecida mediante una reflexion 
personal, era la mas apropiada para una tal sociedad. 

3° Nuestro centros de ensenanza filosofica aparecen en el siglo XVII, si- 
glo en el cual la reflexion filosofica en Espana habia llegado a los 
niveles mas bajos de la historia. Los profesores de filosofia no tuvieron, 
pues, la oportunidad de entrar en contacto, directo o indirecto, con nom- 
brcs de valia, como si lo pudieron hacer aquellos que, en otras regiones de 
America, fueron discipulos de los grandes pensadores de la 'segunda esco- 
lastica' durante el siglo XVI. 
4° La pobreza cultural y economica del Nuevo Reino de Granada no per- 
miiio que se diera en nuestro medio la exigencia de una amplia elite 
inleleclual. Una mediocre formacion era suficiente para el pequeno grupo 
que dirigia los destinos de nuestros reducidos centros urbanos. Para los tres 
mil habitantes de Santa Fe, que pasaban buena parte de su tiempo visitando 
las 250 iglesias y capillas, poca o ninguna importancia tenia el nivel de pre- 
paracion filosofica de sus dirigentes. 
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UN MANUSCKITO COLONIAL DHL FKANC1SCANO 
lONACIO A. PARRAULS 



Al Docujr Jose Manuel Rivas Saccuni ' y al Padre Francisco Que- 
eetlo a debemus hi elaboraeion tic caialogos tic los manuscriios tic pro- 
Icsuies ilc la epoea colonial, A lui inumib'crUos alii enumcrados debc- 
tnos anadir una iiuis t|ue luvimos cl gusto tic enconrrar al rcvisar, en 
la sede principal tic la Universidad tic San Buenaveniura, en Bogota, 
las obras tilosolicas que conformaban la antigua biblioicca del colonial 
Colegio Mayor tic San Buenaventura, tie la misma antigua Santa l ; c a , 
Se iraia tic mi nianuserito autograft* tlcl Padre Ignacio Amonio Parra- 
les en cl cual comenia la Fisica tic Aristoieles. lil nombre tlcl Padre 
Parrales no era desconoeido. J:.l Doctor Rivas Sacconi menciona, en 
efeelo, cinco tratados In Sat tarn Saiptumm cxplicados por el Padre 
Parrales en el Real Golegio-Scminario tie San Bartulome cnire los anos 
1769 y 1774 '. 

I. — lii. Aintut 

Si teneinos en cucnla los titulos, los cargos ocupados y los uianus 
critos conservados potleuios aiiruiar que el Padre Fai rales hie uno tie 
los mas sobresalientcs eclcsiasticos tic la segunda milad tlcl siglo xvm. 
Los documciUos que rcposan en el Arcbivo Provincial Fianciscano nos 



1 Ttatadoi didiktuoi tic las umuei ititiidcs noicgiatttdtctuci, linyuij, Iniliiuto 
Caio y Cuervo, I5H6. 

" Mmutiiiitoi tculoguo'lihiaficQi santafcrcnui, en iwtUfiaMica XapetUna, vol. 
11, 1952, pi K s. 191-29-1. 

a Sobie tbic aj|c^>in puede cuiibiihttr^c Ai.ulkiu Loi j lha T., O. P. M., La Unncr- 
iidad dc San Buenaventura at Colombia — 170H-- (Ltbozu para una hi Maria), en 
Francmcantun, Buguta, num. 46, 197*1, pays. 84-1 H. I lay sepcrrata. CAt. ianibi<fii 
Fray Juse Auel Salazah, O. S. A., Los atudtoi ccleiLiituos atperiores en el Nttcvo 
Reino dt Granada (1563-1SI0), Madrid, 1946. pi^. I 12-115, y 1'isiy (iklgohio 
Ahcila RobJj do, O. F. M., fray Dtc^o Barroso, fundadot del Colcgto dt San Btte- 
naventuia, en Voz Franciicana, liuyoii, num. 156, 1 948, pa±>*. iUi JU6, y A punt a 
hiitornos dc la Protincia Frantiaana dc Colombia, lio^na, 1953, pa^a. -U2 *IJ6, 
486-497. 

* Cir. Rivas Saccuni, op. at., pa^. lH. 



permiten conocer los datus principalis dc este religioso fi . Nacido en 
Mogotes, Santander del Stir, el 12 de junio de 1725, ingres6 a la co- 
munidad franciscana en 1740. Entre 1755 y 1767 el Padre Parrales es 
profesor en el Colegio Mayor dc San Buenaventura *\ prirnero como 
profesor dc filosofia (1755-1758) y luego como profesor dc teologia. 
Kxpulsados los jesuitas del Nuevo Reino de Granada, el Virrey nombra 
al Padre Parrales como profesor de Sagrada Escritura en el Real Cole- 
gio-Seminario de San Barrolomc. No hemos podidu establecer hasta 
c\\i6 ano regento la ciiiedra de Sagrada Escritura. En carta suya de 
agosto de 1781 habla de su CrStedra de Sagrada Escritura "en la que 
me mantengo". 

No todo su tiempo lo dedico el Padre Parrales a la Catedra. Du- 
rante diez anos (1757-1767) rige los destinos del Colegio Mayor de 
San Buenaventura como Rector. Fue, ademas, exaniinador sinodal del 
arzobispado y calificador del Santo Oficio de la Inquisicion. 

El manuscrito que hemos lenido la fortuna de encontrar nos da 
a conocer un magnifico expositor, un hombre inquieto y un gran 
conocedor de los autores escolasticos. 

Encontramos en su exposition citas de autores latinos como Hora- 
cio; de Santos Padres como San Agustin, San Juan Damasceno, San 
Atanasio; de los grandes nombres de la escoldstica como Santo Tomas, 
Escoto, Alejandro de Hales, Odkam, Suirez, Cayetano, y de los expo- 
siiores escolasticos como Dupasquier, Hernandez, Vasquez, Ferrara, 
Capreolo, Briceno, Prado, Juan de Santo Tomds, Sendin, Mastrio, Li- 
cbeti, Ponce, Zarabela, Bayona, Bezerra, Hurtado, Arriaga, Gonzalez, 
Rubio, Polanco, Gonet, Frassen. En la antigua Bibliotcca de la Univer- 
sidad de San Buenaventura hemos podido encontrar casi todas las 
obras citadas por e! Padre Parrales, lo cual nos hace pensar que nuesiro 
profesor fue un gran lector, un inquieto investigador y hombre de gran 
erudicion 7 . 

I 

1 Vcr t. 1, legado VI, documento 16, folio 630; t. II, documento 10, folio 
405; t. Ill, documento 58, folio 117. 

* La organization del colegio Mayor de San Buenaventura fue iniciada por 
el Padre Diego Harrosn en 1708. El Comisario General de Indias confirms la 
erecci6n del Colegio en 1715 y en 1747 recibc la aprubacion regia medianle Ce- 
dula de Fernando VI. 

Ver; Alberto Loplha T., La Universidad de San Buenaventura en Colombia 
— 1708 — (Esbozo para una Aittoria), en Francisvanum, XVI, 1974, pigs. 83-1 H. 

1 Transcribimas los titulos de las obras citadas por Parrales y que nosutros 
hemos podido encontrar entre los libros dc la antigua bibliotcca del Colegio Mayor 
dc San Buenaventura, ya que csu lista es un elemento de juicio para determinar 
la situation cultural de Santa Fe de Hogotd al promediar el siglo xvm. Las obras 
ion las siguientes: 

SubastiXn Dupa&quier, Summa philosophica scholatticac et scoiisticac, H vols,, 1692. 









En los claustros bonaventurianos se cncuentia iui vicjo retrato 
al oleo del Padre Panales dondc podemos leer que su muerle acaecio 
el 8 de agosto de 179-1 8 . / 



II. — El Manusciuto 



El manuscrito que lianas encontrado no liene titulo. Como lo 
henioS dicho, sc trata de una exposition de la Fisica aristolelica siguicn- 



Jacouo Zahabella, Commentariu in Ariitotela Itbros Phyatorum, 1596. 

Claudio Frassen, Philosophta Acudemica, H vols., I66H. 

Vicente Gonzalez, Cursus Philosophtcus , 7 Vol*., I7H5. 

(uan Merinero, Cursus integer Phihsophiae ittxtu mentetn }. I). Scoti, 165°*, 

Antonio lluuio, in itbros Phystcorum Arittotelis, 16U5. 

KoDKIGO AkHIAUA, CUYUiS PhUoSOphUttS , 1632. 

Kodkigu Arriaga, Disputationes in terium partem D. Thomue f 1644. 

Ali-onso Br ice no, Controversiue in L libtum sctiterttiatum, !6jH. 

Bartoi.ome Mastrio: Philosophiae ad mentetn Scati cursus integer , 5 vols., 1637. 

)uan Ponce, Integer philosophiae cursus, 16-13. 

Francisco Polanco, Cursus Philosophtcus, 1695. 

Tom as Hurtauo, Precursor Philosophical Assecle Aiistotelis, 1641. 

Francisco Fekhaha, Qttaestiones luculentissimae in VIII libra Physicorum, 1577. 

Juan Capreolo, Dejcnsiones theologiae divi Thomae, 

Bautista Gonlt, Clypcus theohgiae thomisticue, 5 vols., 1671. 

)uan de San tci To ma's, Cartas Philosophic as, 3 vol a., 1637. 

Francisco Liqueto, Commeniarti super novem itbros meiuphysnorum Scoti, 1520. 

Juan Sendin, Curtus artittm ad mentetn Doct. Subtilis, 1618. 

J li an B a yon a, Lectura super jor mutilate Schoti. 

Alonso de Prado, Qttaestiones dialeciicac super Itbros Penhermeneias, 1530. 

En la bihlioteca sc encucntran, ademas, diverts cdiciuncs dc las obras dc 
Escoto, Santo TomAs, Alejandro de Males, Suarkz y Cayetano. 

* En cl cuadro encontramos la siguieiuc leyenda: "El M. K. P. Fray Ignacio 
Antonio Parrales, lector dfis veces jubiladn, Doctor Tedlogo, Calificador del Santo 
Oficio, examinador Sinodal dc eslc ArzobUpado, Padre ex-Visitador General de esta 
Provincia — Kegente dc csiudios del Convenio Miximo y Colcgio del Serifico Doc- 
tor — lector de Escritura del Colegio de San Bariolotne por orden del Emu. Sefior 
Virrcy — Varon ejctnplar y dc tan ha^ta liieratura que no s/do los de la ciudad, sino 
de diferentes lugarcs le consultaban cosas arduas, ballando todos soaiego en sus dicti- 
menes. Su Immildad, recogimiento le conciliaron cl ainor y vencracion de loda la 
ciudad. Fue director de la Confraternidad del Santo Celo, como tambien dc las 
dem as fundadas en la Capilla dc la Santa Veracruz, cuyo empleo tuvo per cspacio 
dc catorcc alios; fue dcvolisimo de la Hcma de los Angeles, y de varios santos lo 
que manifesto en mas dc scis alios que pudecid graves entcrmedades, pues cntonces 
fue cuando sc empleo lodo en furmar varias novenas y ejercicios cspiritualcs, exci- 
tando con esto a todos con la devoaon dt los Santos. Fallccio en cl Convenio dc 
N. S. P. S. Francisco de cMa ciudad de Santa Fc en cl dia 8 dc agosto a los 
69 afios y dos mescs de su edad no cumplidos, y 51 dc religion. Ano de 1794. 
SlC 1TUK au astra". 



do de cerca cl pensamieuie dc Duns kscoto. Iniciado cl 28 dc niarzo 
de 1757 cl curso se extienoe hasta cl 10 dc septiembre del mis mo ano. 
Dc acuerdo a la costumbre tie los profesores de la epoca, cl curso bien 
podria llamarse de las sigukntes maneras: "In Physicam" o "Dispu- 
tationes in Aristotclis Physicarn" o "Philosophia naiuralis". lisle ultimo 
scria mas cxacto para denominar cl maiiuscrita, cuya extension cs dc 
149 folios, ya que el autor hace prcccder su exposition de un "Ureve 
perloquium ad natuialem pl.t osopbiam". 

E\ Padre Parrales sigue muy de cerca la metodologia expositiva 
dc la escolastica. Divide su exposicion en siete tratados; los tratados 
los divide, a su vez, en "distinciones", las distinciones en "cuestiones" 
y las cuesiiones en "aniculos". 

Los tcmas de los diversos tratados son los siguientcs; 

Tratado priinero (folios 3-56) : sobre la materia y la forma como 
principios intrinsecos de los cuerpos. Aparece como exposicion al pri- 
mer libra de la Fisica de Aristoteles. 

Tratado segundo (folios 57-118): estudio de las causas. Corres- 
puiule al segundo libro dc la Fisica. 

Tiatadu tercero (folios 119-122): sobre cl movimiento. Correspon- 
dc al tercer libro de la Fisica. 

Tratado cuarto (folios 122-136): sobre el lugar, el vacio y el tiem- 
po. Corrcsponde al libro cuarto de la Fisica; 

Tratado quimo (folios 137-141): sobre el iniinito. Corrcsponde al 
libro quinto de la Fisica. 

Tratado sexto (folios 141-146): sobre el continuo, Corresponde al 
libro sexto de la Fisica. 

Tratado septimo (folios 147-149): sobre el movimiento local, Co- 
rresponde a los libros septimo y octavo de la Fisica. 

Como podemos ver por los temas, se trata de una exposicion de 
la Fisica especulativa que los medievales heredaron de los griegos. 
jComo explicar que dos siglos y medio despues de la aparicion de la 
nueva fisica, un autor tan informado como Parrales, ignore los cam- 
bios que se ban opcrado? No gntraremos en detalles para responder a 
este interrogante. Kecordemos brevemente comu en la misma Salaman- 
ca, primer centro universitario de la Madre Espanq, la nueva ciencia 
brillaba por su ausencia M ; como nuestros centros universitarios fueron 
erigidos fundamentalmente con el objetivo de preparar a los futurps 
evangelizadorcs; como, en fin, nuestros colonizadores, a pesar del ob- 



' Para tnnocer la lamentable situacion dc los esiudios en lispana se pucde 
comulur a Sor Agueda M ( Rodriguez; Hisioria dc las Univcrmiadds hUipmaamcrka- 
fijj, Bogota, Jnsuiuto Caro y Cuervo, 1973, vol. I, pays. 32, 132. 



jetivo eeon6mico que los orienio en su aventura, da da su escala scfio- 
rial tic valorem y las aciividades que desarrollaban, no tuvicron ojos 
para ver los burizonies que la nueva ciencia ofrecia a quien, anno el 
nutvo bombre burgues, sc diera por objclivo el transformar y dominar 
In naluraleza. 

Se movia tic esta manera cl Padre Parrales en el ambicnte de una 
lisica cspcculativa. Asi babia succdido con lodos los prufesores santa- 
ferefios. Serian necesarios algunos anus mas para que ct pueblo capi- 
talino pudiera oil, de los labios de un Muds, que cl sol babia dejadu dc 
girar alretledor de la ticrra. 

Lo novedoso para los saiuaferentrs en la ensenanza tic Parrales era 
cl poder conocer una interpretation de Aristoteles diferenle a la tomista. 
Kl Padre Parrales, en efecio, se tlcja oriemar por el maestro tie la Es- 
euela Francistana Duns Scoto. Quisierarnus llamar la atencion espe- 
tialmente sobre tlos lesis escotistas largamenle expuestas por Parralcs. 

A. — Actuaiidad de la materia (folios 12 y sigs.). I.a Kscucla Tomista 
eoneibio la materia como pura puiencialidad. Panales, siguiendo 
a F.stotu, tonsitlera tpie si la materia goza de cierto grado tie iu- 
leligibititlatl es porque goza lambien de cieria actuaiidad y al 
gozar tie esta debe, de jure, ser separable tic la forma. Siguiendo 
a San Buenaventura y a Alejandro de Ilales cousidera Parralcs 
que en la materia estan tonlenidas, como germenes intumpletos 
pert) atiivos, las for in as que operan en cada transformation y que, 
con el concurso tie agentcs externos, originan la production de 
los seres vivos. 

Se trala tie una position netamente meiatfsita. Peru vale la 
pena recortlar como con el tiempo surgira a nivel cicntitico la 
llamada teoria de la evolution poIitilogeneULa, teoria que bien 
podria relacionarse, de alguna manera, con la lesis tie la actuaii- 
dad tie la materia. 

B. — Lu pluralidad de fornias (folios 22 y sigs.). lis esta una scgunda 
tesis fundamental de la Fscuela Franciscana. Si la, materia goza 
de actuaiidad, el cuerpo debc poseer una cierta actuaiidad indc~ 
pendientemente tie la information espetifita dada por el alma. 
Si esto es asi, es netesario admitir una pluralidad de lormas subs- 
tantiates, esto es, tie determinationes partitulares en los seres ma- 
terialcs compuestos. 

Tambien aqui potlriamos estableL J er una cierta relation cntre 
la lesis metaiisica y los dalos de la cientia motlerna que pregona 
una autonomia o vida elemental de las celulas frentc al todo (teo- 
ria celular) y que sostiene que los componentes atomicos con- 
servan sus propiedades intlepeiulienlemenle de su estado de com- 
bination (teoria atomica). 
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Sirva todo lo anterior para clar a conocer al Padre Ignacio Antonio 
Parrales y a su manuscrito filosofico que hemos tenido cl placer de 
encontrar. 



v 



Daniel Herrera Restrepo. 
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LA F1LOSOF1A EN LA COLOMBIA CONTEMPORANEA 

(1930-1988) 



Daniel Ilerrera Restrepo- 



1. Origen y desarrollo de la actual actividad filosofica 

1.1 Al iniciarse la decada de los anos treinta el contex- tex- 
to de la filosofia en Colombia presentaba las siguientes carac- 
tenstieas: 

De conformidad con la Constitucion de 1886, la Iglesia 
ejercia un rigido control de la ensenanza en relacion con su 
contenido, su administracion y la posicion ideologica de los 
docentes. 

Dentro de este con tex to la ensenanza de la filosofia se 
reducia al estudio de un tomismo, interpretado, en buena 
parte, segiin las orientaciones de Balmes y de la pnmitiva Es- 
cuela de Lovaina. 

El pensaniiento de los grandes filosofos de Occidents 
era presentado sinteticamente en forma caricaturesca e, in- 
clusive, ridicula. Dicha presentacion solo podia inducir a 
un rechazo espontaneo; rechazo que se exigia de hecho de 
muy diversas maneras: en los examenes de admision a la uni- 
versidad, por ejemplo, los candidatos eran obligados a demos- 
trar la falsedad del positivismo, del determinismo cientifico 
y del evolucionismo. 






En la medida que el Estado colombiano se regia por cri- 
terios teocraticos, la filosofia, concebida como "sierva de la 
teologia", jugaba el papel de mediadora ideologica de la ac- 
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cion y de los principles politicos de quienes ostenluban el 
poder desde 1886. 

Esfuerzos para transformar este contexto se dieroti al 
iniciarse el siglo XX y se acentuaron con el correr de los ahos. 
Los procesos de industrialization y de expansion agncola; la 
dinamica social plasmada en la creation de movimientos de 
corte socialista en defensa de la nueva clase proletaria; la po- 
lemica iniciada por Uribe Uribe en 1904 sobre la necesidad de 
un Estado intervencionista; el paulatino conocimiento de di- 
ferentes corrientes de pensamiento que se dejaban sentir mas 
alia de nuestra frontera, todo esto fue creando la conciencia 
sobre la necesidad de cambios radicales en las estructuras del 
Estado y, de manera especial, en el campo de la education y 
de la cultura en general. 

Baldomero Sanin Cano, Carlos Arturo Torres, Julio En- 
rique Blanco, Agustin Nieto Caballero, Luis Lopez de Mesa 
y Fernando Gonzalez, entre otros, contrihuyeron con su acti- 
vidad y con sus escritos al proceso de secularization del pen- 
samiento colombiano y al descubrimiento de nuevos horizon- 
tes culturales con visiones del hotnbre, de la sociedad y de la 
realidad, diferentes a la vision unilateral defendida y divulga- 
da desde los claustros del Rosario y convertida en el fermento 
ideologico del regimen politico existente. 

1.2 Llegado el partido liberal al poder en 1930 se inicia ia 
el proceso de cambios para poner a Colombia a tono con las 
exigencias del mundo contemporaneo. 

Entre 1930 y 1950 se deben destacar ciertos nombres y 
ciertos hechos que permitieron que la filosofia conquistara 
un estatuto autonomo dentro del saber y la cultura, haciendo 
posible asi que su actividad se desarrollara por los caminos 
de la llamada "normalization": 

Una reforma de la education de acuerdo con los siguien- 
tes criterios: el sistema educativo debe estar en armonia con 
las transformaciones economicas y sociales del pais; la educa- 
tion es funcion del Estado y, por consiguiente, no puede es- 
tar subordinada a la Iglesia; el conocimiento tecnico y cienti- 
fico no debe estar supeditado a principios religiosos. 
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Una transformacion, en especial, de la Universidad en lo 
administrative) y en lo academico, para convertirla en la ins- 
tancia critica e investigativa del pais y de sus problemas. Para 
hacer factible esto, la Ley Organica de la Universidad (1936) 
creo la Ciudad Universitaria con el objetivo expreso de que 
alii se diera "un perpetuo intercambio de ideas, conocimien- 
tos y sistemas, que revelara al estudiante, por la via ,experi- 
mental y directa, la unidad inquebrantable de la cultura". La 
integracion de las pocas unidades academicas existentes y la 
creacior) de muchas nuevas dentro de un mismo espacio, pro- 
picio la introduction de nuevos metodos, la intensification 
del uso del laboratorio y de la biblioteca y, sobre todo, la dis- 
cusion interdisciplinar de las ideas cientificas y filosoficas del 
mundo contemporaneo. Un nuevo ambiente cultural se co- 
menzo a vivii': la educacion superior memoristica, verbalista 
y elitista fue cediendo el paso a una educacion investigativa 
y creativa, 



Dentro de ese nuevo ambiente sobresalio la actividad 
desarrollada por la Escuela de Derecho, a la cual llegaron nu- 
merosos estudiantes cuyo in teres no era el optar por el titulo 
de jurista, sino el formarse intelectualmente. Entre estos es- 
tudiantes se contaron Luis Eduardo Nieto Arteta, Rafael Ca- 
rrillo y Danilo Cruz Velez, quienes en la decada de los anos 
cuarenta llevaran a cabo la ruptura con la vision unilateral de 
la escolastica vigente en las primeras decadas. Fenomenos 
mundiales como la implantacion del faseismo en varios paises 
europeos, la guerra civil espanola, la segunda guerra mundial, 
vinieron a unirse a las inquietudes suscitadas por las reformas 
que se daban en el pais y por las discusiones en torno a la 
concepcion positivista del derecho de Hans Kelsen, concep- 
cion muy cara a los ideologos liberales. Las inquietudes inte- 
lectuales de estudiantes y profesores fueron favorecidas, en 
buena parte, por la posibilidad que tuvieron todos ellos de ac- 
ceder a la lectura de pensadores europeos, gracias a las nume- 
rosas traducciones que venia realizando Ortega y Gasset con 
su grupo de la Revista de Occidente. Los tres nombres cita- 
dos, junto con los de Cayetano Betancur y Abel Naranjo Vi- 
llegas, asumieron la tarea de introducir entre nosotros el pen- 
samiento de Husserl, Hartmann, Scheler, Heidegger y Ortega, 
y de crear, de conformidad con las necesidades del momento, 
un cuerpo doctrinal alrededor de la logica y de la epistemolo- 
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gl'a del derecho, y del hombre en su relacion con el mundo de 
los valores, de la cultura y de la education. 

La Unportancia y calidad alcanzada por la reflexion filo- 
sofica fue de tal naturaleza que se hizo necesaiio pensar en un 
espacio que reconociera el estatuto autonomo de la filosofi'a 
dentro del saber. La creacion del Instituto de Filosofi'a en 
1945 respondio a esta necesidad. El Instituto fue pensado y 
organizado academicamente de tal manera que permitiera 
la asimilacion critica y creadora del pensamiento contempo- 
raneo y la investigacion seria y rigurosa. 

Finalmente, se debe senalar que en 1948 Adalberto Bo- 
tero y Abel Naranjo Villegas crearon la Revista colombiana 
de filosofi'a, la primera publicacion dedicada exclusivamente 
a la filosofi'a. Ellos contribuyeron, igualmente, a la creacion 
de la Academia Colombiana de Filosofi'a. Las dificultades 
econo micas solo permitieron la publicacion de cinco numeros 
de la revista y la orientacion poh'tica del pais en la decada si- 
guiente'no permitio la supervivencia de la Academia. Para la 
historia, sin embargo, se deben mencionar estos hechos, pues 
constituyeron hitos importantes para el desarrollo de la filo- 
sofia en el pais. 

1.3 La decada de los anos cincuenta significo un retro- ro- 
ceso para la actividad filosofica. El Instituto de Filosofi'a se 
convierte en Facultad en 1952 y se le cambia su orientacion 
investigadora. Los nuevos programas no tienen ya como obje- 
tivo la asimilacion critica del pensamiento contemporaneo, 
sino la formacion ideologica de los estudiantes de acuerdo 
con "los moldes del cristianismo y de la hispanidad", tal co- 
mo los concebia el regimen del momento. El austriaco Victor 
Frankl se propuso legitimar filosoficamente al nuevo regimen, 
proclamando la necesidad de un retorno a Santo Tomas y a 
Suarez como elementos necesarios para descubrir y afianzar 
nuestra identidad cultural y para hacer posible nuestro "Me- 
dio Evo" como corresponde a nuestra "organica edad juve- 
nil". El pensamiento de este autor se puede conocer en Espf> 
ritu y camino de Hispanoamerica (1953), en la cual recoge di- 
versos escritos sobre el tema. 

La nueva situacion dio lugar, sin embargo, a dos hechos 
positivos. Por una parte, un buen numero de colombianos, 
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en tie ellos algunos de los proi'esores del Institute de Filosofi'a, 
viajaron al extranjero, lo cual les permitio un conocimiento 
mas directo del pensamiento contemporaneo. Por otra, las in- 
quietudes filosoficas salieron de los dominios de la academia 
para conquistar espacios mas amplios que signifieaban un re- 
conocimiento social del pensar filosofico. Este fue el signifi- 
cado del grupo que se formo alrededor de la revista Mito 
(1955), bajo la inspiracion de Jorge Gaitan Duran y Hernan- 
do Valencia. 

"La decision de publicar textos riesgosos, si su valor in- 
telectual lo justificaba, le dieron una fisonomi'a especial a la 
publicacion". Esta decision explica, en buena parte, la orien- 
tacion sartriana de la revista. De Sartre aprendieron a asumir 
posiciones frente a los diversos problemas con libertad de 
pensamiento y sin claudicaciones; de el aprendieron, igual- 
mente, a apropiarse y a convertir en objeto de analisis aconte- 
cimientos aparentemente sin importancia dentro de nuestra 
cultura. Muchas fueron las paginas de la revista dedicadas a 
Husserl, Heidegger y, por supuesto, a Sartre. 

1.4 Con la caida de la dictadura en 1957 se normaliza iza 
la actividad filosofica y tiende a acrecentarse en cantidad y 
calidad. Se crean numerosos centros de estudios. En 1975 
estos llegaban a 26, localizados a lo largo y ancho del pais. 
Tal fenomeno permitio el incremento de profesores con ma- 
yor preparacion academica; la publicacion de un buen nume- 
ro de revistas especializadaa y, finalmente, la frecuente rea- 
lizacion de eventos, algunos de los cuales han sido institucio- 
nalizados; eventos que, a su vez, han fomentado la discusion 
rigurosa de ideas y problemas. Entre las publicaciones perio- 
dicas se deben citar al lado de Ideas y Valores de la Univer- 
sidad Nacional, fundada en 1951, las siguientes: Uniuersitas 
Humanistica (Univ. Javeriana-1971), Franciscanum (Univ. 
S. Buenaventura-1962), Analisis (Univ. Sto. Tomas-1968), 
Escritos (Univ. Bolivariana), Filosofi'a y Letras (Univ. de 
los Andes-1978), Cuadernos de Filosofi'a Latinoamericana 
(Univ. Sto. Tomas-1979), Praxis filosofica (Univ. del Valle- 
1980), Uniuersitas Philosophica (Univ. Javeriana-1 983). 

Entre los eventos periodicos se deben enumerar: Los 
Foros Nacionales de Filosofi'a iniciados en 1975 y de los cua- 
les se han celebrado ocho en diferentes ciudades del pais; los 
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Coloquios de la Suciedad Columbiana de Filosofia, la cuul, 
fundada en 1978, ha discuiido en ocho diferentes eventos, 
problemas especificos; los Congresos in teniae ionales de filo- 
sofia latinoamericana que viene organizando la Universidad 
de Santo Tomas, cada dos anos, a partir de 1980. 

En la actual decada se debe destacar la actividad edito- 
rial, fruto de la madurez alcanzada por la actividad filosofi 
ca. No menos de 25 titulos nan sido publicados por las uni- 
versidades Nacional, de Antioquia, del Valle y de Santo To : 
mas. Esta ultima universidad en solo dos anos ha publicado 
dentro de su coleccion Biblioteca Colombiana de Filosofia 
10 titulos dentro de un programa que pretende recoger los 
escritos mas sobresalientes de los ultimos dos siglos, lo cual 
permitira escribir, con conocimiento de causa, una historia 
de las ideas filosoficas en Colombia y valorar los aportes de 
nuestra cultura a la cultura universal. 

Ruben Sierra, uno de los grandes promo tores de la acti- 
vidad iilosofica en el pais, sintetiza la situacion actual en los 
siguientes terminos: "Llama la atencion el amplio espectro 
de corrientes filosoficas representadas en Colombia. El inte- 
res profesional 'de la filosofia no se limita ahora a unos cuan- 
tos pensadores, promovidos por editoriales latinoamericanas, 
como sucedia en el pasado, sino que va desde la fenomeno- 
logia, cuyo cultivo lleva varias decadas, hasta la filosofia an- 
glosajona, tradicionalmente ignorada o mirada despectiva- 
mente entre nosotros. Este amplio espectro esta permitien- 
do una convivencia de pensamientos contrapuestos, lo que 
favorece por lo demas la discusion academica entre las es- 
cuelas". 



2. Pensadores, temas y problemas 

La Filosofia en Colombia. Bibliografia del siglo XX 
(USTA, 1985) nos da a conocer 2.740 titulos diferentes de 
libros, articulos y ensayos de caracter filosofico producidoa 
en este. siglo por 707 autores. Cincuenta y cinco de ellos son 
destacados dentro de la bibliografia por tener "tras de si una 
obra sigriificativa de dedicacion, si no exclusiva, si preferente 
a la filosofia, no solo en forma socratica de docencia oral, 
sino mediante el arduo ejercicio de la investigacion". Las 
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cifras citadas son una buena expresion de la actividad filoso- 
fica. Se puede afirmar que no hay tema, ni problema, ni 
filosofo de valia que no haya sido objeto de atencion y de 
analisis por parte de los actuales pensadores colombianos. An- 
te la imposibilidad de analizar en detalle estos temas, proble- 
mas y fUosofos, se consideran en esta parte unicamehte aque- 
llos pensadores colombianos que han alcanzado un reconoci- 
miento unanime, como los representantes mas significativos 
del quehacer filosofico colombiano y como maestros, en bue- 
na parte, de las nuevas generaciones. Igualmente, se han esco- 
gido a dos representantes de las dos tendencias que han alcan- 
zado mayor raigambre en el pais, a saber, la fenomenologia 
y la filosofia analitica. 



2.1 Luis Eduardo Nieto Arteta 

La distincion entre ciencias de la natumleza y ciencias 
de la cultura establecida por Ricker fue el punto de partida 
de su reflexion filosofica, al mismo tiempo que lo llevo a un 
distanciamiento del marxismo y a una permanente critica 
del positivismo. Tanto el uno como el otro pecan por su ex- 
cesivo "naturalismo". Si bien es cierto que las ciencias de la 
naturaleza poseen un sentido totalmente objetivo, en las cien- 
cias de la cultura el sentido depende de la existencia de un 
sujeto. De aqui la necesidad de elaborar las ontologias regio- 
nales correspondientes a los diversos modos de ser y una 
ontologia pura que ponga al descubierto el contenido anti- 
nomico de las diversas esferas de la realidad. Para la elabora- 
cion de estas ontologias Nieto A. busca el apoyo de la feno- 
menologia como ciencia eidetica y descriptiva, pues considera 
que "el metafisico y sistematico 'metodo dialectico' —Hegel, 
Marx, Engels— " no permite poner a descubierto lo tipico de 
los modos de ser del hombre, de lo social y de lo juridico, 
modos que fueron los que mas le interesaron. 

La ontologia de la vida exige el rechazo de toda vision 
materialista o espiritualista. Son visiones unilaterales que no 
respetan los datos aportados por el analisis fenomenologico, 
como tampoco los respetan aquellas visiones que postulan 
en la existencia humana oposiciones mecanicas, rigidas o ex- 
cluyentes, o que buscan defender una especificidad del horn- 
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LUIS EDUARDO NIETO ARTETA 
(19131956) 



Nieto Arteta nacio en Barranquilla en 1913. Obtuvo su docto- 
rado en Derecho y Ciencias Poli'ticas en la Universidad Nacional 
en 1938. Como estudiante participo en rnovimientos de izquierda, 
interesandose, entonces, por el marxismo como el metodo mas 
apropiado para la investigation y la critica de la realidad historica 
y social. AJ termino de sus estudios universitarios viro hacia la fi- 
losofia bajo la influencia del pensarniento aleman, en especial de 
Heinrich Ricker y Edmund Hu&serl. Con sus numerosos escrltos, 
Nieto Artela dlo a conocer en Colombia la filosofia contempora- 
pea, constituyendose, de este modo, en el iniciador de la actual 
actividad filosofica del pais. Su muerte voluntaria muy tempra- 
na (1956) explica el 'earacter inconcluso y desigual de su rico 
pensarniento. 

Cinco obras escribio Nieto A. en vida: De Lombroso a'Pende 
(1938), Economia y cultura en la historia de Colombia (1942), 
La interpretacibn de las normas juridicas (1944), El cafe en la 
sociedad colombiana (1958), Logica y ontologia (1960). Algu- 
nos de sus 150 ensayos y arti'culos ban sido recogidos en Ensayos 
hist 6 tic os y socioldgicos (1978) y en Obras selectas (1983). 
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bre consistent^, por ejemplo, en una excluyente libertad o en 
una razon meramente objetivante. 

La vida representa una esfera autonoma que define un 
cierio modo de ser y unas determinadas conexiones objetivas, 
sin que lo tipico de este modo ni sus conexiones hagan de la 
vida la realidad fundamental como lo piensan los vitali§tas. 

El modo de ser propio de la esfera de la vida se revela 
corno la unidad y division de contraries. En este sentido ella 
es dialectica y se opone al modo de ser de la realidad natural. 
La unidad y division del modo de ser del hombre se da entre: 
libertad y necesidad, racionalidad e irracionalidad, objetivi- 
dad y subjetividad~ materia y espiritu, inmanencia y trascen- 
dencia, riqueza y privacion, historicidad e inhistorieidad, fi- 
nitud e infinitud. El hombre es al mismo tiempo todo esto. 

Pero estas diversas oposiciones se superan dialecticameiv 
te en una unidad. El hombre, por ejemplo, no es pura libertad 
como Jo quisiera Sartre, ni pura necesidad como lo defienden 
ciertosmaterialistas. El esta sometido a la necesidad de deci- 
dir, pero es libre en relation con lo decidido. Pero esa necesi- 
dad no es de tipo causal —como sucede en la naturaleza— , y 
al no serlo no elimina la libertad. Aun mas, la libertad solo 
es posible gracias a esta necesidad de decidir, Una libertad 
que no se decide no es libertad. Por consiguiente, libertad y 
necesidad son opuestos que se reconcilian en una unidad. Es- 
ta unidad y esta oposicion permiten comprender, anade Nie- 
to A., el fenomeno de la angustia humana: el hombre tiene 
que decidir en cada instante, pero lo decidido es irreparable 
ya que el tiempo es irreversible. 

La unidad y division de los contrarios citados definen, 
pues, el modo de ser del hombre. Hay que anadir, sin embar- 
go, que este modo de ser se realizaba de muy diversas mane- 
ras a traves de la historia: hay epocas historicas en las cuales 
prima la racionalidad sobre la irracionalidad, o lo contrario, 
como tambien hay epocas dominadas por la materia o por el 
espi'ritu. Finalmente, tambien son diversas las conexiones in- 
ternas entre cada una de tales unidades y divisiones de contra- 
rios y las otras. La irracionalidad de la vida, por ejemplo, esta 
vinculada con la necesidad —el 'tener que' decidir— como la 
racionalidad lo esta con la libertad; el hombre se decide ra- 
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cionalmente, aun cuando las motivos no los adopie racional- 
mente, puesto que tiene que decidir forzosamente. 

La ontologia de lo social descubre, igualmente, el carae- 
ter dialectico del modo de ser de lo social. En esta esfera la 
unidad y oposicion dicen relacion al ser y al deber ser, al he- 
cho y al valor, a la tensi .tre medios y fines. La sociedad 

es el resultado de las relaciones que establecen los hombres 
entre* fines y medios para satisfacer sus necesidades. Estas 
relaciones en cuanto fruto de decisiones humanas estan im- 
pregnadas de un "sentido objetivo" que se expresa en los 
valores compartidos por los individuos que conforman una 
determinada sociedad en un determinado momento histori- 
co. El sentido de los hechos sociales, al no ser perceptibles 
de forma inmediata, como si lo es el sentido de las realida- 
des naturales, debe ser alcanzado a traves de la comprension 
de las vivencias de los sujetos. Esta comprension pone al des- 
cubierto como no hay una separacion radical entre valor y 
realidad, entre ser y deber ser. 

El contenido estimativo y valioso de los hechos sociales 
esta vinculado, pues, a la existencia humana. La existencia 
"se realiza en los hechos sociales"; ella es "un estar en el 
mundo creandolo". De ahi que en el hombre "la ontica se da 
en la necesidad de tener que hacerse su propia existencia". 
Dada la historicidad del hombre, la realidad social y el mundo 
creado estaran sometidos tambien a la historicidad. En la es- 
cala de valores que acompanan las decisiones siempre se da 
un valor fundamental del cual depende la unidad y coheren- 
cia de las decisiones parciales, y el sentido de la totalidad. Es- 
te valor no es el mismo para todos. "Cada vida individual rea- 
liza. . . una peculiar orientacion existencial" a partir de la 
cual crea su mundo. La vivencia del valor fundamental expre- 
sa al mismo tiempo una determinada concepcion del hombre 
y del mundo. La realizacion de esta concepcion origina la' to- 
talidad social, a saber, ese conjunto de experiencias que tie- 
nen identica significacion; totalidad integrada por un orden 
juridico, una moral, una religion, unos habitos sociales. 

« 

Las notas onticas de esta totalidad social, segunNieto A., 
son la individualidad y singularidad, la originalidad e irrepeti- 
bilidad, notas que se contraponen a la igualdad e identidad 
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de la realidad natural que el cientifico traduce en sus genera- 
lizaciones y en la formulacion de sus leyes. 

La ontologia de lo juridico pone al descubierto como 
inodo de ser de lo juridico el "deber ser", relacion necesaria 
y objetiva cuyo contenido se expresa en la imputacion nor- 
mativa o proposicion juridica. Al lado de la categoria pura 
del deber ser, Nieto A. analiza como categorias fundamenta- 
les el deber ser juridico, el derecho subjetivo y la relacion 
juridica. De las categorias fundamentales fluyen determina- 
dos conceptos categoriales: sujeto activo, sujeto pasivo, ob- 
jeto, etc. Nieto A. dedico numerosos ensayos al modo de ser 
de lo juridico como tambien a la logica correspondiente, 16- 
gica que el concibio como trascendental y no meramente 
formal. En este sentido el interpreto la Teoria Pura del De- 
recho de Kelsen. 



2.2 Cayetano Betancur 

Ademas de su preocupacion por divulgar "filosofos y fi- 
losofias" y de realizar analisis sociologicos sobre el ser de los 
colombianos con el apoyo de categorias orteguianas, Betan- 
cur dirigio su atencion preferentemente a una valoracion del 
quehacer filosofico en Colombia y a los problemas f ilosoficos 
del derecho. Su gran comprension del pensamiento de Ortega 
y Gasset y la utilizacion que hizo de este, no significo para el, 
sin embargo, una adopcion incondicional al maestro espanol. 
Por el contrario, rechazo el nucleo fundamental del vitalismo 
del filosofo espanol a saber, la concepcion de la razon vital. 
Hay que reprocharle a Ortega, sostiene, el que haya hecho de 
la razon vital una razon anadida a la vida, como una razon de 
que la vida se hiciera menesterosa para resolver los problemas 
de cada instante. La vida ujI hombre es problematica porque 
tambien es razon y el problema de la vida surge precisamente 
de que la razon es la unica capaz de formular problemas. 

Desde 1933 hasta su muerte Betancur se planteo el pro- 
blema de la filosofia en Colombia. Nego siempre la existencia 
de esta en cuanto "cuerpo doctrinal peculiar a nuestra cultura 
y de origen autonomo". Prueba de ello es la imposibilidad de 
identificar temas y problemas propios, que pertenezcan a 
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CAYETANO BETANCUR CAMPUZANO 
(191019 ) 



Naeio en Copacabana (Ant.) el 27 de abril de 1910, Se doctoro 
en Derecho y CSencias Politic as en la Universidad de Antioquia en 
1936. Gofundador de la Universidad Pontiflcia Bolivariana. Deca- 
no dos veces de la Facultad de Filosofia de la Universidad Nacio- 
nal. Fundador de la revista Ideas y Valores (1951). Por su des- 
acuerdo con las orientaciones que el nuevo regimen politico, vi- 
gente en Colombia a partir de 1950, impuso en la Facultad de Fi- 
losoffa y por su inconformidad con el retiro forzoso de algunos 
de sus profesores, fue separado de su cargo. El tlempo dedicado 
al ejercicio de la jurisprudencia y a la administracion academics, 
no le permitio entregarse de lleno a la reflexion filo&ofica. El sen- 
tido de su obra lo resumi6 en los siguientes terminos: "Misgran- 
des aspiraciones, dado lo que es Colombia y lo que hemos visto 
que ha sido en materia iilo&otica, son cenidamente dos: poder 
divulgar con toda precision y honestidad intelectuales ciertos 
grandes maestros de la filosofia couio Arlstoteles, Santo Tomas, 
Kant, Hegel, Scheler, Heidegger; y escribir unas cuantas monogra- 
fias con pensamiento propio, sobre puntos muy delimitados de la 
problemitica que estos filosofos nos ban dejado". Betancur fue 
uno de los grandes piomotores de la filosofia en Colombia duran- 
te las decadas de los anos cuarenta y cincuenta. 

Entre sus obras se destacan: Introduction a la filosofia del 
Derecho (1936), Sociologia de la autenticidad y la simulation 
(1965), Introduction a la ciencia del Derecho (1953), Bases para 
una logica del pensamiento imperativo (1968). En el volumen Fi- 
losofos y filosofias (1969) recogio un buen numero de articulos y 
ensayos. 
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nuestro mundo cultural; y los temas asumidos de la filosof ia 
universal no son enfrentados a partir de un punto de vista 
original sobre la realidad, que permita indicar hasta que pun- 
to se ha contribuido a enriquecer el pensamiento occidental 
en relation con el tratamiento de dichos temas. Se dan "es- 
critores filosoficos" que, coyunturalmente, analizan un pro 
blema, a veces con atisbos de verdadero valor, pero incapa- 
ces de una labor continuada y sin tematica que desarrolle, 
profundice e infiera las consecuencias de sus instituciones 
fugaces. Frente a estos escritores existen, sin duda, los "es- 
pecializados", pero cuyos escritos son una profesion de fe 
a un determinado filosofo o escuela, sin que ofrezcan un 
minim o desarrollo del pensamiento profesado. En unos y 
otros, el pathos que los alienta no es el de una toma de con- 
ciencia de si y para si, sino la antipatia o simpatia que sico- 
logicamente experimentan frente a un filosofo. 

Para Betancur dos son las causas de esta situation. La re- 
flexion filosofica original presupone, de una parte, una eman- 
cipation ideologica que solo se alcanza a traves de un largo 
periodo; por otra, dicha reflexion exige definir y delimitar 
un "paisaje" para la actividad del espiritu. El colombiano es, 
para el, un "aventurero" dentro de un mundo cuyo horizon- 
te no tiene limites, Asi como no existe una burocracia inamo- 
vible, pues un escribiente puede convertirse en ministro; o asi 
como el pequeno burgues puede adquirir, de la noche a la ma- 
nana una gran riqueza, asi tambien el intelectual colombiano 
rechaza convertir parte del horizonte infinito en su propia 
parcela, en su propio "paisaje espiritual", dentro del cual, con 
paciencia y rigor, le seria licito esperar los frutos de una ver- 
dadera investigacion filosofica. 

Betancur, sin embargo, fue optimista. La actividad filo- 
sofica, en la cual el participo significativamente, estaba llena 
de promesas y, como fruto de las grandes transformaciones 
dadas en este siglo, veia surgir un sentido de responsabilidad 
en el intelectual colombiano. Este sentido de responsabilidad 
bien podia conducir a una reflexion etica y, a traves cle esta, 
a una reflexion metaf isica. 

La inquietud filosofica fundamental de Betancur fue, sin 
duda, la filosofia del derecfto. Como para todos sus contem- 
poraneos, esta inquietud fue alirnentada por los problemas 
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pianteados por el formalismo de la teoria del derecho de Kel- 
sen. Como todos sua colegas, Betancur busco interpretar y 
superar dicho formalismo, precisamente, a partir de un punto 
de vista etico o axiologico. Como todos ellos considero, igual- 
mente, que la concepcion del derecho por parte de Kelsen, 
a pesar de su fuerte tendencia al formalismo, implicaba un 
contenido ideologico. 

Para poner al descubierto este contenido, no recurrio 
como algunos de sus colegas, a la fenomenologia, puesto que 
esta, segun el, permanecia a nivel del idealismo: descubrir, a 
nivel etico, la esencia de la persona, no es descubrir al hombre 
concreto ni al prototipo de hombre como persona moral. 

Recurhendo a la logica formal, Betancur busco poner de 
presents que el derecho es un pensamiento imperativo al que 
le adviene, para que sea vigente, una voluntad imperativa. En 
este sentido el derecho no es un aer, ya que un imperativo 
nunca dice lo que es, sino lo que debe aer. Kelsen, sin embar- 
go, consideraba que este deber ser era equivalente a un que- 
rer &er t libre de toda connotacion axiologica. 

Pero, ^con que razon o como se f undamenta ese impera- 
tivo? ^Ese imperativo, ese deber ser, puede imponer una obli- 
gacion? Solo lo puede, sostiene Betancur, sobre la base de un 
fundamento etico o de justicia. Este fundamento es la exigen- 
cia de seguridad y justicia sociales. 



2.3 Rafael Carrillo Luquez 



La reflexion fundamental de Carrillo se ha desarrollado 
como cntica al positiuismo juridico de la Teoria pura del De- 
recho de Kelsen. No se trataba de oponer a este positivismo 
un jusnaturalismo o una concepcion ideal del derecho, sino 
de poner de presente el caracter excluyente de este positivis- 
mo y sus vacios al encerrarse dentro de los limites de un for- 
malismo que solo considera la norma dada en si misma, re- 
chazandd toda referenda a conceptos externos a la misma, 
mis concretamente a conceptos eticos o metafisicos. Para Ca- 
rrillo la racionalidad no puede ser definida exclusivamente 
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RAFAEL CARRILLO LUQUEZ 



Nacio en Atanquez (Cesar) el 25 de agosto de 1909. Estudio 
Derecho en la Universidad Nacional unimado no por el correspon- 
diente titulo sino por el deseo de formarse intelectualmente, ante 
la inexistencia, en ese entonces, de facultades de filosofia. Com- 
plemento su autoformacion filosofica en Alemania. 

En 1946 fundo el Instituto de Filosofia, anexo a la Facultad 
de Derecho, el cual, pasados algunos anos, se convirtio en Facul- 
tad de Filosofia. Ante la falta de publicaciones especializadas, 
Carrillo utilizo > desde 1939 y por varios anos, el periodico El Si- 
glo para divulgar las ideas filosoficas. 

Obras: Axiologia de la teoria pura del derecho (1947 ), Filoso- 
fia del derecho como filosofia de la persona (1945). La Biblioteca 
Colombiana de Filosoffa recogio en Escritos filosoficos (1986) el 
conjunto de los trabajos filosoficos de Carrillo. 
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por la legalidad sistemaiica del "es ast'" para inferir de alii el 
"asi debe ser". 

El derecho ciertamente es una positividad, pero una po- 
sitividad poseedora de un sentido que ernana de su esencia. 
iCual es esta esencia? Con ayuda de la analitica existencial de 
Heidegger, Carrillo busco delimitar esta esencia. 

La esencia del derecho es el "ser algo que el hombre ha- 
ce para hacerse a si mismo, y el hacerse a si mismo constituye 

la realizacion del valor supremo de una persona". 

i 

De acuerdo con lo anterior, el derecho no es una reali- 
dad que se le imponga al hombre desde su exterior. Tampoco 
es el resultado de una decision arbitraria del mismo hombre. 
El derecho se fundamenta en la correlaeion esencial entre el 
hombre y la realidad. El hombre, en efecto, es un ser cuyo ser 
consiste en tener que ser, y tener que serlo con otros en el 
mundo. Existir es, pues, coexistir y el mundo es, precisamen- 
te, el conjunto de posibilidades que se le ofrecen al hombre 
para la realizacion de su existencia como proyecto. Esta reali- 
zacion im plica, por consiguiente, un tvascenderse hacia las 
propias posibilidades y elegir libremente entre ellas. "Tenien- 
do cada persona el deber de ser fiel a su esencia propia que es 
realizarse perpetuamente y teniendo asi mismo poder para 
realizarse, tiene que preferir una entre varias posibilidades; 
tiene tambien, consecuentemente, el derecho de preferencia. 
Sobre este deber primordial se funda un derecho". 

Pero si existir es coexistir, el hombre no puede descono- 
cer la copresencia de los otros que buscan tambien realizarse 
a partir de determinadas posibilidades. Si mi realizacion seria 
imposible si otros obstaculizan mi derecho a elegir entre las 
posibilidades, asi tambien la realizacion de los otros seria im- 
posible si yo obstaculizo su derecho de preferencia. Por consi- 
guiente, "el hombre tiene que limitar la libertad de las perso- 
nas con quienes convive, para lograr el cumplimiento de aquel 
derecho, y a traves de el, poder ejercitar los actos de prefe- 
rencia en que cada uno desarrolla su persona", 

Como persona tengo, pues, el derecho de realizar mis 
posibilidades, pero solamente hasta donde no coarte la posi- 
bilidad de realizacion de los otros. De esta manera se hacen 
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necesarias normas que reglarnenten el ejercicio de]a libertad. 
La libertad natural tiene que dar paso a la libertad jurfdica: 
"el limite dentro del cual puede moverse todo hombre ino- 
cuamente para el otro detemina la ley". Asi el derecho es 
algo que el hombre hace para poder hacerse. 

Si el derecho es una mediacion para la autorrealizaeion 
del hombre, esto significa que ese derecho, por mas positivo 
que sea, tiene una referenda esencial a los valores. Bajo la ins- 
piration de Scheler y de la fenomenologia, Carrillo apliea una 
reduccion axiologica para poner de presente esta referenda 
esencial del derecho a los valores y de los valores a la persona, 
considerando a esta como el valor fundante de todo valor. 

Para explicitar el fundamento del derecho no es suficien- 
te la pregunta por aquello que en el derecho positivo es valido 
para cualquier derecho positivo especificamente considerado. 
Es necesario preguntarse por el ser del derecho. Esta pregun- 
ta, sin embargo, solo puede recibir una respuesta cuando se 
tenga la respuesta al interrogante sobre el ser del hombre. La 
respuesta de Carrillo a toda esta problematica la sintetizo de 
la siguiente manera: el derecho 4i es algo que el hombre hace 
para hacerse a si mismo, y el hacerse a si mismo constituye 
la realizacion del valor supremo de una persona". 



2.4 Danilo Cruz Velez 



La correlation hombre y cultura ha sido para Cruz V. el 
tenia central de la reflexion filosofica. A diferencia de los 
pensadores que hasta ahora se han mencionado, cuyo interes 
giro alrededor de la filosofia del derecho, Hruz V. ingreso a 
la vida verdaderamente filosofica motivado por el pensamien- 
to de Scheler. En lo que si estuvo de acuerdo con sus cornpa- 
neros, fue en asumir una actitud critica frente al inspirador 
de su reflexion. Sus escritos, desde el primer momento, im- 
plicaron esta actitud, la cual le permitio distanciarse tanto 
del antropologismo de Sclieler como del culturalismo de 
Cassirer. Para Cruz V. las posiciones de los filosofos mencio- 
nados son unilaterales, pues no existe una subordinacion de 
la cultura al hombre (Scheler), ni del hombre a la cultura 
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DANILOCIUJZ VELEZ 



iNacio en Filadelfia (Caldas) el 23 de diciemhre de 1920. Estu- 
dio derecho en la Universidad Nacional como la niayona de los 
intelectuales de la decada de los cuarenta. Posteriormente (1951), 
viajo a Friburgo (Alemania) en donde estudio filosofia. Uno de 
sus protesores fue Heidegger. 

Cruz Velez fue decano de la Facultad de Filosofia de la Uni- 
versidad Nacional y de la misma facultad en la Universidad de 
Los Andes. 

Daniio Cruz ha sido considerado como el mayor exponente de 
la filosofia en Colorpbia. De aqui el nombre de "filosofo colom- 
biano" que se le ha dado, aunque el considera demasiado prema 
turo el hablar de originalidad filosofica en Latinoamerica. Segun 
el, primero se deben cumplir ciertas etapas, unade ellas, la asimi- 
lacion del pasado filosofico de Gccidente, mediante un dialogo 
permanente con los representees de use pasado, La actividad 
filosofica de Daniio ha sido, precisamente, un dialogo ininterrum- 
pido y sistematico con ese pasado, 

Dentro de este dialogo la obra mas importante de Daniio Cruz 
es La filosofia sin supuestos: De Husserl a Heidegger, Reciente- 
mente, la universidad Santo Tomas edito una coleccion de escri- 
tos suyos con el titulo: De Hegel a Marcu&e. 
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(Cassirer). Entre los dos se da una correlation que impide 
pensar al hombre sin su relacion a la cultura ni a la cultura 
sin su refencia al hombre. Pero ^como fundamentar metafi- 
sicamente esta correlacion? 

Bajo la inspiracion de Heidegger, Cruz V. encuentra esta 
fundamentacion en la estructura ontologica del mismo hom- 
bre, gracias a la cual este es "un ente que sobrepasa la natura- 
leza y se ata a un mundo proyectado por el". Para Cruz V. 
como para Heidegger el hombre no es un yo que pueda desli- 
garse de la trascendencia para constituirse en sujeto puro. El 
yo se le revela como Dasein al analizar la doble relacion del 
hombre con el ser y del ser con el hombre; se le presenta co- 
mo existencia cuando considera el ser estatico del hombre 
dentro de esta relacion; se le descubre como trascendencia 
cuando considera el movimiento del hombre desde los entes 
hacia *l *pr* v ™mn ser-^n-pl-rnundo cuando piensa en el ter- 
mino de la trascendencia y en la dimension concreta en que 
esta el hombre en relacion con el ser, Finalmente, el hombre 
se le presenta como libertad, al pensar en la posibilidad que 
le es dada de liberarse de los entes para trascender en la direc- 
cion del ser. * 

Desde la anterior perspectiva el origen de la cultura esta 
en la libertad del hombre de Irascenderse hacia un mundo co- 
mo horizonte de las posibilidades en su proyecto de "tener 
que ser". La cultura responde asi a la estructura del hombre 
como apertura al ser. A partir de esta apertura el hombre ha- 
ce que las cosas "sean", que los entes adquieran un sentido. 
La suma de significaciones, como horizonte de posibilidades 
en el trascenderse del hombre, constituye, precisamente, la 
cultura y en este sentido ella es la linica morada del hombre. 

El hombre no puede ser, por consiguiente, fuera de esta 
morada. Peio esta morada esta sometida a la temporalidad 
propia del hombre. Los mundos culturales cambian. Con 
Nietzsche se anuncia la muerte de un mundo —el sometido al 
Logos— y el nacer de uno nuevo dominado por la "voluntad 
de poder" que se encarna en las posibilidades de la tecnica. 
El mundo de lo tecnico es la morada actual del hombre. Co- 
mo munclo de posibilidades, incluye la posibilidad misma de 
la muerte del hombre. La sumision de este a la tecnica ^no 
constituye acaso la mayor de sus alienaciones? La evapora- 



cion del ser cie los entes que ocurre en la tecnica ^io implica 
acaso "un nihilismo mas radical" que el que queria superar 
Nietzsche? Estos interroganties constituyen el alimento de la 
actual reflexion de nuestro filosofo, Reflexion metafisica, 
pero al mismo tienipo etica. 

Alii donde esta comprometido el ser del hombre hay un 
problema etico. El nihilismo que acompana a la tecnica urge 
una nueva reflexion sobre la esencia del hombre y de su rela- 
cion con la esencia de la misma tecnica, en vista a la crea- 
cion de un humanismo que salve al mismo tiempo el ser del 
hombre y el ser del mundo tecnico. 

El "mundo problematico es el campo dentro del cual se 
mueve la filosofia. Esta es una ciencia que solo se pone en 
movimiento cuando en el horizonte humano surgen los pro- 
blemas". El problema actual para el hombre es la salvacion 
del hombre, es la salvacion de la tecnica del nihilismo. Este 
problema es esencialmente etico y como tal determina la 
orientacion etica de la reflexion actual del "filosofo colom- 
biano'V quien desde sus inicios solo ha pensado en el hom- 
bre y en su mundo. 



2.5 Ruben Sierra Mejia 



Hablar de una "filosofia colombiana" es, para Ruben 
Sierra, un sin sentido. La filosofia como actividad se hanor- 
malizado en el pais; ella constituye ya un fenomeno de indu- 
dable signification en la vida cultural colombiana; se esta 
trabajando con responsabilidad profesional; ella ha dejado de 
ser u oficio" de unos cuantos pensadores promovidos por 
fuerzas extranas a la misma filosofia. La presencia de una anv 
plia gama de tendencias filosoficas esta permitiendo no solo 
el debate de las ideas sino tambien la toma de posiciones cri- 
ticas frente a los grandes filosofos inspiradores de dichas ten- 
dencias. Lo anterior permite el ser optimistas frente al futuro 
del filosofar en Colombia. Sin embargo, esto no significa que 
se pueda tener la ilusion de una "filosofia colombiana". 

La filosofia se caracteriza por implicar un esquema me- 
todologico y categorial a partir del cual se comprende, se re- 
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RUBEN SIERRA MEJIA 



Naeio en Salamina en 1937. Terminados sus estudios filosofi- 
cos de pregrado en la Universidad Nacional, viajo a Munich (Ale- 
mania) para adelantar los de postgrado. La actividad filosofica de 
Ruben Sierra ha sido Inten&a: Como profesor en la Universidad 
de Caldas, Valle y Nacional; corno director de la revista Ideas y 
Valores (1976-1987); como fundador de la coleccion "Biblioteca 
Filosofica de Colombia"; como promotor y primer presidente de 
la Sociedad Colombiana de Filosofi'a; como coordinador de di- 
versos eventos que han permitido una mayor socialization de la 
filosofi'a en el ambiente cultural del pais. 

Pocos como Ruben Sierra han investigado el desarrollo de la 
filosofi'a en Colombia y pocos como el, igualmente, han contri- 
buido a este desarrollo. De aqui la importancia de su posicion 
frente al problema de una filosofi'a colombiana y su inscription 
dentro de la filosoffa analitica. 

Obras: Son numerosos los ensayos y articulos puhlicados por 
Ruben Sierra. Algunos de ellos han sido reunidos en Ensayos ft- 
losbficos (1978), Apreciacion de la filosofi'a analitica (1987) y 
La responsabilidad social del escritor (1988). 
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p resen ta y se expresa la realidad. La universalidad es de la 
esencia de la filosofia porque es una y la misma razon la que 
formula estos esquemas y porque es una y la misma realidad 
a la cual se enf renta esta razon. Si se habla de filosofia, "te- 
nemos que referirnos irremediablemente a una disciplina crea- 
da poi los griegos, que ha llegado a nosotros a traves de Eu- 
ropa, y de la cual no nos es posible prescindir en cualquier 
proyectq de pensar filosoficamente". 

Pertenecemos a una tradicion cultural y dentro de esta 
tenemos un mismo destine. Para esta tradicion, los problemas 
filosoficos se definen en terminos filosoficos y no en termi- 
nos sociologicos, geograficos o teluricos. 

Es posible que un determinado esquema metodologico 
o categorial predomine en un lugar y que, por consiguiente, 
se le pueda identificar como la manera de "hacer filosofia" 
en dicho espacio geografico. En este caso se puede hablar 
de la "naturalizacion" de un pensamiento dentro de un de- 
terminado ambiente cultural Es posible, igualmente, que 
dada una situacion concrete, determinados problemas filoso- 
ficos atraigan predominantemente la atencion, como fue en 
los arios cuarenta el problema de la fundamentacion filosofica 
del derecho en nuestro medio. Todo lo anterior no significa, 
sin embargo, la renuncia a la universalidad propia del filosofar. 

Pensar un problema propio por fuera de un esquema me- 
todologico y categorial, que se inscriba en la tradicion de la 
filosofia occidental, solo conduce a una interpretacion nocio- 
nal pero no conceptual de la realidad, Es esta interpretacion 
la que se expresa a traves del ensayo, estilo que con maestria 
se ha dado en el pais, pero estilo de naturaleza tan ambigua y 
semanticamente equivoca como la misma interpretacion no- 
cional. 

Ruben Sierra ha sido considerado como el "responsa- 
ble n de la intensa actividad que se desarrollo actualmente al- 
rededor de la filosofia analitica. Su interes por esta filosofia 
puede ser interpretada, precisamente, como una estrategia 
suya pai'a superar esa ambigiiedad y equivocidad del filosofar 
tradicional en el pais. Para el, la funcion fundamental de la 
filosofia analitica es la de servir de control al pensamiento. 
De aqui su esfuerzo por divulgar y "naturalizar" la filosofia 
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analitica, especialmente la de Russel y Popper; divulgacion 
que ha adelantado a traves de escritos que se caraeterizan por 
su "rigor elegante", como si nuestro filosofo quisiera demos- 
Lrar que el pensamiento para ser riguroso no tiene que renun- 
eiar a la elegancia en su expresion. 

Interes primordial de Sierra ha sido el delimiLar el senti- 
do de la filosofia analitica, cosa no facil de haeer por las dife- 
rencias fundamentales que se dan entre los representantes 
de esta tendencia filosofica. Se. trata, en efecto, de una ten- 
dencia que no puede ser caracterizada por un cuerpo doctri- 
nal, ni por el uso exclusivo de un metodo, ni por una deter- 
minada problematica. Antes que doctrina, la filosofia anali- 
tica es una practica, concretamente la practica del analisis 
logico-lingiiistico en la solucion de ciertos problemas del co- 
nocimiento —especialmente el cientifico— y en la formula- 
cion de las creaciones del mismo conocimiento. De confor- 
midad oon lo anterior, es propio de la filosofia analitica ini- 
ciar su tarea seleccionando un conjunto de problemas, de- 
finiendtf el punto de vista a partir del cual seran analizados 
los problemas seleccionados y adoptando un esquema con- 
ceptual con el cuaj se llevara a cabo el analisis. 

Sierra considera con Wittgenstein que la mayoria de los 
problemas y de los errores filosoficos surgen "cuando el len- 
guaje esta de vacaeiones", De aqui que anterior a la necesi- 
dad de una "critica de la razon", esta la urgencia de una 
"critica del lenguaje n que permita analizar el esqueleto for- 
mal de los discursos, y que conduzca, entre otras cosas, a 
corregir el mal uso que se hace del lenguaje. 

No interesa a la filosofia analitica el origen del conoci- 
miento — lo cual exigiria un analisis del sujeto— , ni su desarro- 
llo diacronico. Le interesa tornar este conocimiento sincroni- 
camente como un dominio que obedece a leyes propias, gra- 
cias a las cuales puede transformarse autonomamente. Desde 
esta perspectiva la iundamentacion de un diacurso radica en 
la logica y no en un sujeto trascendental o psicologico. Las 
condicionea de posibilidad de un discurso son del orden lin- 
giiistico., De esta manera la filosofia analitica renuncia a las 
sintesis sistematicas y a las visiones totalizantes que preten- 
den ofrecer una interpretaeion exhaustiva del mundo. Sus 
esquemas estan en funcion unicamente de un analisis del len- 
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guaje con el cual construyen los discuisos limitandose a aeti- 
tudes de aproximacion que, si no permiten las satisfaccjones 
propias de la "sabiduna", si perrniten la satisfaecion de un 
avanzar con rigor y claridad. 



2.6 Guillermo Hoy as Vd&quez 

1. El tenia central de la reflexion filosofica de Hoyos 
ha sido el in teres y la responsabilidad por la emancipacion 
del hombre que definen, segun el, al filosofo en cuanto filo- 
sofo, De este tenia surge su permanent^ interrogacion sobre 
el sentido del quehacer humano, de la ciencia, de la historia 
y de la accion polftica. 

Las respuestas a los anteriores interrogantes conforman 
un todo que responden al proyecto fenomenologico de una 
ontologta del mundo de la vida, ontologia en la cual la refle- 
xion sobre las funciones de la subjetividad empfriea y tras- 
cendental en su relacion con la eotidianidad, de inspiracion 
husserliana, es complementada con la tematizaeion del pen- 
samiento de Kant acerca de la libertad como aquello que 
define el ser del hombre y acerca del reino de los fines, y 
con el neomarxismo de Ilabermas que le ofrece los elemen- 
tos para un analisis critico de las determinaciones concretas 
e historicas de aquellas funciones de-la subjetividad. 

2. El mundo de la vida, aquel de la eotidianidad, ante- 
rior a toda tematizacion, es, como totalidad, el mundo de 
los intereses, de las motivaciones, de la inspiracion de temas 
del conocimiento de los objetos de la ciencia, a partir de lo 
cual el hombre, en actitud subjetiva-relativa, constituye en 
forma anonima el sentido de todo lo real y, al haeerlo, con- 
vierte a este mundo en el fundamento genetico de toda otra 
actitud diferente a la natural; a saber, filosofica, cientifica, 
tecnica, politica. 

3. Siguiendo de cerca a Husserl, analiza Hoyos como en 
la actitud natural, propia de la eotidianidad, el sentido sul> 
jetivo-relativo de este mundo es desconocido. El hombre en 
esta actitud toma el mundo como el conjunto de cosas, per- 
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sonas, instituciones y hechos, que estan all f frente a el, co- 
mo objetividades autonomas. Esta actitud se refuerza con la 
orientacion positivista de la ciencia que expresamente anula 
la intervencion del sujeto con el proposito de ser mas objeti- 
vo, convirtiendo en simples datos mudos al conjunto de rea- 
lidades — incluyendo al hombre— para organizarlos'y some- 
terlos a modelos causales estructurales y, al hacerlo r poder 
manipular y controlar la realidad, incluyendo a la misma so- 
ciedad humana en miras de una mayor racionalizacion de 
la productividad. 

Hoyos considera que el verdadero sentido de la epoje 
y de la reduccion fenomenologica mediante las cuales el hom- 
bre puede cambiar esta actitud natural por una actitud refle- 
xiva es la de permitir develar, por una parte, lo subjetivo-re- 
lativo de la realidad, de la ciencia y de la historia y, por otra, 
permitir el analisis de la estructura de la subjetividad que, en 
forma intencional y teleologica, se constituye en la genesis 
de todo sentido y de toda objetividad. Este analisis de carac- 
ter intencional y teleologico de la subjetividad le permite a 
Hoyos descubrir el interes emancipatorio que rige a esta sub- 
jetividad, a saber, el interes de determinar responsabte y auto- 
nomamente el destino del hombre. 

4. Desde esta actitud reflexiva Hoyos se ha interesa- 
do de manera especial, en adelantar bajo la inspiracion de 
Husserl una critica radical del positiuismo cieJitifico. Para es- 
te positivismo la ciencia es solo la sistematizacion en modelos 
formales de la experiencia, en vistas a una posible instrumen- 
talizacion tecnica de los conocimientos, reduciendo asi la ra- 
cionalidad a la simple validez formal de las proposiciones. Pe- 
ro ^por que y para que se hace ciencia? ^Que tiene que ver 
esta produccion con la historia concreta del hombre y de la 
sociedad? Las respuestas a estos interrogates solo son posibles 
cuando se reconoce que la ciencia es la produccion de un su- 
jeto con motivaciones, fines y valores que en su operar esta 
determinado por la totalidad socioeconomica politica de la 
historia real. De aqui que la legalidad de la validez formal de- 
be ser fundamentada en una logica de la verdad y de la expe- 
riencia, si se quiere justificar la racionalidad del quehacer 
cienlffico. 

Juzgar con sentido es juzgar algo con pretension de ver- 
dad. Pero este juzgar se refiere al nivel de la experiencia y se 
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fundamental en ella. Por consiguienie, la preumdida validez 
cientifica esta condicionada por la "relacion trascendental 
de todo producto teorico a la experiencia historica concrete 
de los sujetos", la cual, a su vez, esta determinada por inte- 
reses concretos. Lo anterior invalida la pretendida neutrali- 
dad valorativa de la que se gloria el cientifico: todo obrar 
esta determinado por fines, incluyendo el quehacer eienti- 
fico. Estos tines, a su vez, se articulan en la sociedad concrete 
con los lines e intereses politicos y el sentido politico que se 
le de finalmente a la ciencia determina "significativamente" 
el quehacer del cientifico. Al filosofo, como cntico de la 
sociedad, le corresponde develar haste que punto este juego 
de intereses responden al interes supremo de la emancipacion 
humana. Hoyos al hacerlo nos muestra como la critica al po- 
sitivismo necesariamente se convierte en critica politica. 

5. Para esta critica no es suficiente, piensa Hoyos, deve- ive- 
lar la historicidad como estructura de la suhjetividad, como 
lo hizo Husserl. Es necesario mostrar los intereses especifi- 
cos qua determinan la practica cientifica, tal como lo ha in- 
tentado el neomarxismo de Habermas. 

El sujeto trascendental tamhien es un verdadero sujeto 
historico. Este sujeto no es el sujeto de la historia como pro- 
gramacion lineal y rucinaria del futuro (historicismo), ni el 
sujeto autonomo que determina a priori una praxis historica 
hipotetica (Ilustraeion), ni el sujeto ernpirico que interviene 
en la historia como rnera funeion dependiente (conductismo 
e ingenieria social), sino el sujeto que teleologicamente tien- 
de hacia una produccion significativa de la historia, que asu- 
me responsablemente, por una parte, el telos mismo de la 
historia como historia de la emancipacion y, por otra, asume 
la historia concreta (materialidad historica) como motivacion 
filosofica en la cual los intereses del sujeto instrumentalizan 
las estructuras del sujeto trascendental y al hacerlo les da un 
caracter de f uncionalidad. 

3. Tendencias actuates de la filosofia en Colombia 

Como se ha visto, una de las caracteristicas de la actual 
actividad filosofica es la presencia de diversas tendencias, 
lo cual favorece el debate y la toma de posiciones criticas. 
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Una tie las conseeueneias inmediatas de esta situacion ha sido, 
corno ya se ha dicho en la primera parte, el incremento de 
eventos y de publicaciones. Citemos estas tendeneias y algu- 
nos de sus principals representanies. Los escritos correspon- 
dientes se encuentran en La Filosofia en Colombia-Bibliogra- 
fia del siglo XX. 

1. La fenomenologia: Ademas de Guillermo Hoyos, re- 
flexionan desde la fenomenologia: Daniel Herrera R., Gonza- 
lo Serrano, Juan Manuel Bolero. 

2. Hegelianismo: Su principal representante es Jorge Au- 
relio Diaz. Cerca de el se encuentran Luis Alberto Restrepo, 
Angelo Papacchini y Ramon Perez Mantilla. Este ultimo in- 
terpreta a Hegel desde una posicion marxista. 

3. Hermeneutica: Carlos B. Gutierrez, Jaime Rubio y 
Angel M. Sopo. 

4. Filosofia analitica: Ademas de Ruben Sierra Meji'a, se 
deben citar Adolfo Leon Gomez, Magdalena Holguin, Danilo 
Guzman, Juan Manuel Jararnillo. 

5. Filosofia Latinoamericana: German Marqufnez, Luis 
Jose Gonzalez, Roberto Salazar, Eudoro Rodriguez. 

6. Metafisica: Jaime Velez Saenz, Jaime Hoyos, William 
Betancur. 

7. Marxismo: Ruben Jararnillo, Estanislao Zuleta. 

8. Filosofia de las ciencias: Luis Enrique Orozco, Victor 
Florian, Gonzalo Hernandez de Alba. 

Se debe mencionar igualmente un interes creciente por 
el pensamiento de Zubiri. Fideligno Nino, Luis Enrique Ruiz 
y German Marquinez son algunos de los pensadores que de- 
muestran interes especial por el filosofo espanol. 
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PRESUPUESTO PARA EL ESTUOIO VB LA HISTORIA 
Vt LA FILOSOFIA . 

VanleX HeAJieAa R. 

HOT A : Vcvw. iacltitoA la. <tij>cubl6n deho advoAtin. 
que. lob bLaulejnteA puntob han bido eXabo- 
nxxdob bcLj'o la AlnbpAjiaoA.6n de. Lukjacb y zb 
pzcXalmznte. do, L. Goldmann dziznbOA do. un 
zbtAuctuAoLibmo gm&tico, Gotdmann, que. 
bzpamob, no eXabon.6 bi^temSJUcameyitz lob 
pAincXp<Lob deX ebtAuctuAalXbmo que. ptiaz- 
tlc.6. 

K Todo penban. iJULob6iXQ.ame.ntz vdXido conbtXtuyz ana "zbtnuztuAa" b-io_ 
ni&sLcativa, 

"ViAZ\(\ob que. 'nay ana zbtAuztuAa caando zbtdn Azunidob zlzmzntob zn 
ana totaltdad que. ptizbznta cXeAtab pnopJizdadzb zn tanto que, totalX 
dad y cuando lab pAoptzdadzb de. lob zlzmzvvtob dzpzndzn, zntzAa o 
paAcXalmejitz de. zbtob zanazteAzb de. la totaXXdad" [PLt&azt, tbtu— 
dXob de. zptAtzmologXa qzn&Xza) . 

2. Un pznba/i meJie.ce. eJL nombne. de. ^ttob^itao, pon. conbtgutzntz, zn la 
mzdtda en que. pnzbzntz una cokeAzncXa Ajnt.ex.na , una bolidahXAad zn- 
Vie. ta6 paAtzb, un conjunto de. JizlacXonzb nzczboAiab de. jzAaAquta 
Interna o de. de.pe.nde.ncUa zntAz lob aXveAbob eX.eme.nto* que. lo zonb- 
tituyzn,dz tal manzAa^quz lob zlzmzntob no puzdzn beA bzpoAadob de. 



la totaUAad pan.a &za ZAtudiadoA iueAa dzl con junto, 

WotAtAaA ta h.zlaciJ5n nzczhoAia dz coda zlemznto con zl to do, 6eAd 

ph.zciMomzntz uno do. to* objzti.voA fiundamzntaleA dz una i.nvzt>tiga~ 

elfin 

3. PonzA (in qXjojlo zbta cohzAzncia intzAna Z6 to quz HatnamoA "compKzn- 
deA" a un auton. Pzao no zt> hu{ici.zntz la compJiznAifin. &6 nzczba- 
hX.o zxpticaA lo compfizndido , za dzciA, tio.aJLLz.aA La i.n6eAcifin dz la. 
compn.zn&i6n alcanzada zn ZAtAuctuAOA mfa> znglobantZA quz noh pvunl- 
tan conoceA la ginz&iA dot pznAan.. EAtaA zhtAuctuAOA zxpli.cati.vai> 
AupeAi.oM.ZA y totaltzantzA han Aido IZamadaA [Golximann] ZAtAuctunaA 
catzgo aLoIza y puzdzn aza dzACAiXaA como un AiAtzma dz valoiZA, ca 
tzgonJuoA, ztc, que. Aigzn tanto la. conclzncia como la pAaxlA colzc- 

tlvOA. 

4. Etta ZAtAuctuAa catzgonJuxl no a61o Algz h.zalbnzntz, dztzAmina o media 
la tzoAta y la phaxiA colzctivaA, bi.no que. tambizn peAmitz al invzA 
tigadoK zxpLLcan. conjuntamzntz, unitaAlamzntz, ombaA. Si. la zxplica 
ci6n aponXada pofi la ZAtAuctuAa catzgonJual az nzvzla zxacta, la hi,p6_ 
tZAiA 6Z convizAtz zn algo Aupuzmo quz az llama Aignili.caci.6n. 

5. iVon. que\ la zxpJU.caci.6n ? Vohjquz Ai un pznAa/i hiJLoA6iico conAtitayz 
una ZAtAuctuAa, zIXjo az dzbz al kzclw dz quz ££ nzpnzAznta un zAijxeA 
zo poh. AacijonatizaA, sie£umiA, zxptizAOA y KzbaAaA un conjunto dz acti 
tudzA y phJoblzmaA numanoA plantzadoA zn dztznminada &poca y zn dztzA 
rainado paLb. Toda obna {iXoA6iica ZA la on.gani.zaci6n unitMAia- a hl~ 
\)zl conczptual~ dz un uni.veA60 . 

j. Lo oitteAion. Aignt&ica, zn contna dzl hactonaliAmo individuaLtAta, quz 



eZ veAdadeAo 6uje£o det pe,n6an. no eA eZ AJnaiivAiduo 6A.no ta cotectivAJ- 
dad, 6aji que. eMto AAignt^tque. ncgan, eZ vaton deJL kombne, AindU.VAidubcUU.za 
do, ya que, coda tndZvAAuo 6e, mue,ve. me.dAia.do pon ta6 CAincun6tancAia6 , 
peAo eM capaz, pon 6u activldad, de cambtan ta6 cin.cun6tancAia6 que, 
to deXeAjninan. (A £nav(L6 de. ta pnaxZ6 eJL komb/ie. conqut6ta 6u tiben,- 
tad). 

7 SAi eZ kombne, eM deXexminado pan. ta6 CAincun6tancZa6 , £6ta6, a ntveZ 
de, ta concAiencAJX y de ta. pnaxZt ton eZabonacAioneA cotzcjtiva6 o tnan6_ 
AindLivAiduateA . Un pen6an { i AZo66{ i A,co Ainte.nta aju6taA6e, o be. nte.ga a 
ajuAtaAAe, a. una 6enZe. de, componXamA,znto6 de, onZgzn coZe.cJU.vo y a una 
bejvie. de. " concte.ncAja6 cote.ctlva6" o mo do 6 de, neZactonan, que. He, 6 am." 
ven de, punto de, * e,{ejiencAja * 

S. E£ con junto de, actitudeM y pnoblema6 de, una eipoca y de. un paC6 con6_ 
tituycn una ej>£nuc£una din&riLca hacAia ta cuat tAienden to6 AindivAiduo6 
peJW que, 66 to £6 atcanzada pon to6 AindZvAiduo6 panXZcuZaneM cuando 
cotncZdcn con tab te,ndencAia6 det gnupo y ta6 ttevan a 6u uttuma cohe^ 
ne.ncia. E6 eZ ca6o, pon. cjempto, de, to6 gnandeA pen6adon&6 e,n &AiZo~ 
60 h£a. 



Pon con6AiguAie.nte., pana anatizan una obna &AZo6d'{ i Aica no podeino6 que.dan.no6 
ion eZ tcxto unA.came.nte,. La coheJiencta tnteAna de, una obna. de.be, 6eA. pue6_ 
ta en neZjaoJUSn con eZ conjunto de e6tnnctuna6 ma6 ba6ta6 que, de-itnen eZ 
onoceMo htAt6ntco de. ta kumantdad 



